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LE TRAITÉ DE L'ORAISON 
D'EVAGRE LE PONTIQUE 


(Suite) 


72. Une fois que l'intelligence est parvenue à l’oraison 
pure et véritable, les démons ne viennent plus à elle 
par la gauche, mais par la droite. Ils lui représentent 
une vision illusoire de Dieu en quelque figure agréable 
aux sens, de manière à lui faire croire qu’elle a obtenu 
parfaitement le but de la prière. Or, cela, disait un 
admirable gnostique, est l’œuvre de la passion de vaine 
gloire et d’un démon dont les touches font palpiter les 
veines du cerveau. 


Il n’est point question de gloire de Dieu, ni pour la 
contempler, ni pour la procurer; 6% (1), d’après tout le 
contexte, doit être entendu au sens d’apparence, d’hallu- 
cination. La dernière proposition comporte dans les ma- 
nuscrits des variantes négligeables pour nous. C’est là un 
des chapitres les plus curieux avec le suivant. Nous y voyons 
appliquée la doctrine de l’action physiologique des démons 
sur l’homme de prière. 

Distinguons plusieurs points: 1) la venue de droite; 
2) l'illusion elle-même; 3) l’explication de l'illusion par 
la vaine gloire ét par l’action diabolique sur le cerveau; 
4) le témoignage d’un admirable gnostique. 


1) «Les pensées diaboliques aveuglent l’œil gauche, 
celui qui sert pour la contemplation des êtres » (2). Il ne 


(1) Cfr. Par exemple Greg. Nyss., Vita Mosis PG. 44, 373 D, 
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fallait pas beaucoup d’imagination au commentateur syrien 
Babaï pour trouver que l’œil droit sert à la contemplation 
de Dieu. Il ne lui en fallait même pas du tout, si le texte 
suivant est authentique : & Les pensées diaboliques aveu- 
glent l’œil gauche de l’âme, celui qui s’applique à la con- 
templation des êtres créés. Les concepts qui imprègnent 
notre faculté maîtresse et lui donnent une forme, troublent 
l’œil droit qui, au temps de l’oraison, contemple la lumière 
de la Sainte Trinité: c’est aussi avec cet œil que la fiancée 
a blessé au cœur le Fiancé dans le Cantique des Canti- 
ques » (3). Or, c’est là que nous en sommes, puisque l’in- 
tellect «prie vraiment ». On comprend donc que les dé- 
mons viennent de droite, et non pas par des pensées, mais 
simplement par des passes physiques. 


2) L’illusion en question a déjà été traitée aux cha- 


pitres 67 et 68. Ts 


3) Elle vient de la vaine gloire et du démon (3°). 
Evagre n’aura pu manquer de la mentionner au chapitre 
correspondant de l’Antirrhétique. En effet (4), nous y li- 
sons: @ Au temps de la prière pure, cette pensée viendra 
donner à notre intellect une forme quelconque, tandis qu’il 
est invisible et sans forme, de manière qu’il se figure être 
en oraison avec Dieu », — comme cela ressemble à notre 
chapitre 72 ! — «ce qui arrivera à l’intelligence atteinte 
de vaine gloire et qui sera entraînée par ce démon, au temps 
de la prière, là où il lui fait espérer qu’elle sera vue des 
enfants et de beaucoup de gens. Qui sait comprendre, com- 
prenne » (5). 


Evagre connaît ces touches diaboliques. Il sait que les 
démons entrent dans l’homme par le nez, les Anges par la 
bouche (6), et ce sont les Pères qui le lui ont dit. Il sait 


(2) Cent. Suppl. 27. 
(3) Mal, Cog., 42, MUYLDERMANS, À travers., p. 55. 
(3°) Max. Le Conf., Qu. et dub., Q. 21: Les démons viennent de droite 
ROSES l’âme par la vaine gloire et l’orgueil. — Cfr. Jbid Q. 24. 
als 
(5) Cfr. Ibid, 33. 
{6) Cent. I, 68. 
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qu'ils usent de ces stratagèmes quand ils ne peuvent plus 


“exciter les passions dans le contemplatif. « Alors ils appro- 


chent de ses yeux et les assoupissent par un grand froid, 
pour le tirer de son saint commerce (avec Dieu) » (7). 
Cela, Evagre le sait d'expérience. Ecoutons son rapport : 
« Il en est parmi les démons impurs qui sont toujours assis 
devant ceux qui font leur lecture spirituelle, pour entraîner 
leur intelligence. Il arrive même qu'ils les fassent bâiller 
d’une manière anormale et les plongent dans un profond 
sommeil bien différent du sommeil ordinaire... J’ai observé 
souvent et voici ce que j'ai compris: ils touchent les pau- 
pières et toute la tête, et la refroidissent par le contact de 
leurs propres corps (car les corps des démons sont extré- 
mement froids et pareils à la glace) d’où il suit que nous 
sentons notre tête comme tiraillée par des ventouses avec 
grincement. Or, ils font cela pour tirer à eux la chaleur du 
crâne, de manière que les paupières s’abaissent sous le 
froid humide, et retombent sur les pupilles des yeux. Je 
me suis souvent alors tâté les paupières, et je les ai trouvées 
velées comme glaçons, tandis que le visage était tout cada- 
vérique et raidi. Et pourtant le sommeil naturel réchauffe 
d’ordinaire les corps et rend les visages des gens bien por- 
tants tout florissants, comme on peut s’en assurer par l’ex- 
périence » (8). 


4) Quel peut bien être ce merveilleux gnostique ? Le 
passage que nous venons de citer fait songer à Macaire, 
nommé dans la suite. Mais je croirais plutôt qu’il s’agit de 
Jean, le Voyant de la Thébaïde. C’est l’autorité la plus fré- 
quemment invoquée pour l’explication de ces sortes de ten- 
tations (9). Son surnom de € Voyant » ou de & Prophète » 
de la Thébaïde, comme dit Evagre, indique suffisamment 
sa réputation, et concorde avec € admirable gnostique » de 
notre chapitre 72. 


(7) Cent. VI, 25. 

(8) Pract. I, 66. D’autres phénomènes de ce genre sont décrits dans 
Antirrh., au chapitre de la tristesse. 

(9) Antirrh. Fornication 36; Colère 6; Acédic 16; Vaine gloire 19. 
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73. Je pense que le démon, touchant l'endroit susdit, 
tourne selon ses desseins la lumière autour de l’intel- 
ligence, et qu’ainsi la passion de vaine gloire s'engage 
dans un raisonnement qui façonne l’intellect à loca- 
liser, étourdiment (10), la divine et essentielle science. 
Et comme au degré où il se trouve il n’est plus harcelé 
de passions charnelles et impures, mais qu’il prie vrai- 
ment avec pureté, il pense qu’aucune action ennemie 
ne s'exerce plus en lui. D’où il est porté à croire divine 
l'apparition produite en lui par le démon moyennant 
ce redoutable stratagème qui consiste, comme nous 
avons dit, à provoquer par le cerveau des réactions 
dans la lumière qui s’y rattache, et à donner ainsi une 
forme (à l’intellect). 


Ce chapitre est un essai d’explication du phénomène 
décrit précédemment (1): Nous avons vu Evagre expli- 
quer aussi par une physiologre à lui le sommeil anormal 
pendant la lecture spirituelle. Que le démon agisse par le 
cerveau sur l’intelligence, c’est conforme au Se don- 
né au chapitre 63. Ft le reste de l’interprétation concorde 
aussi avec les idées et le vocabulaire d’Evagre. Notons 
surtout l’expression « science essentielle », oùs:6ôn< yüs1e 
très caractéristique. Cette dénomination pour désigner la 
contemplation de la Sainte Trinité est employée perpé- 
tuellement par notre auteur (12). 

& La lumière qui entoure l'intelligence » : Evagre 
parle ailleurs, en invoquant l’autorité de saint Basile, de 
« la splendeur de lumière propre à l’intelligence, et dont 
les purs se voient baigner au temps de la prière » (13). 
Centuries, Supplément 50, parle dans le même sens de 
« la beauté de sa propre lumière » au temps de la prière. 


(10)20%20%V0 6%; « Ce mot rare (inconnu en classique, manquant dans 
Du Cange, dans Sophoclès et dans Preisigke). » (R. Dracuer, L'Histoire 
siaque, d'esprit évagrien, Revue d'Hist. Eccl. XLI, 1946, p. 336). Se rencontre, 
par exemple, dans Pallade., Hist. Laus. 118; Fa la vie de sainte Théodora, 
M. Regel, Analecta Byz. p. 6, 1. 21). 

(Or: 072; 

(12) Cfr. Viller, note 140. 

(13) Gnost. 147, 
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Et Practicos (14) donne comme indice de l’apathia le fait 
que « l’intellect commence à voir son propre resplendisse- 
ment ». Idées toutes proches de notre chapitre 73. 


« Les formes produites par le démon » se retrouvent 
aussi fréquemment (15). Il faut relire ici Antirrhétique, 
vaine gloire 31: « dans l’état de prière pure, le démon 
donne à l’intelligence la forme qu’il veut... » (16). Rap- 
pelons enfin que « la tentation du gnostique, c’est l’opi- 
nion mensongère dans son intelligence, prenant ce qui est 
comme n'étant pas, ou ce qui n’est pas comme étant, en 
ne tenant pas ce qui est pour ce qu'il est » (17). 


74. L’Ange de Dieu survenant expulse d’un seul mot de 
notre intérieur toute l’action adverse, et ramène la 
lumière de l’intellect à une activité sans déviation. 


Nous avons vu, au chapitre 30, cet effet pacifiant de 
l’intervention angélique. Nous lisons ailleurs : «sois le 
portier de ton cœur et ne laisse aucune pensée entrer sans 
l’interroger; interroge-les une à une, et dis-leur: « es-tu 
de notre parti ou du parti des adversaires » ? Et si elle est 
de la maison, elle te comblera de paix » (18). Et surtout : 
« À l’Ange du Seigneur apparaissant tout à coup dans mon 
intelligence, refroidissant la pensée impure, et chassant 
d’elle toutes les pensées qui l’assiègent » (19), dire 1 


Sam 2,1. 


Que dès lors «la lumière de l’intellect agisse sans 
déviation », c’est conforme à la doctrine de |” & état pai- 
sible », — lieu de Dieu. C’est du reste le ministère des 
Anges de conduire les hommes à la santé spirituelle et à la 


14) I, 36. 

(15) Cent. I, 22; V. 18, etc. 

(16) Cfr. xaboc Éoÿkitat Or. 73. 

(17) Gnost. 114. Cfr. Ibid., 145. 

(18) Lettre 11. Cfr. Antirrh., Orgueil 17. 


(19) Antirrh., Fornic. 14, 
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gnose; et l’intellect les rencontre nécessairement, s il mar- 
che dans sa voie propre, qui est celle de la gnose (20). 


75. Quand l’Apocalypse parle de l’Ange qui prend de 
l’encens pour le mettre dans les prières des saints (21), 
je pense qu’il s’agit de cette grâce opérée par l’ Ange. 
Il communique, en effet, la connaissance de la véri- 
table oraison, de sorte que l’intelligence demeure dé- 
sormais sans fléchissement ni ennui. 


Ce chapitre est une exégèse allégorique à l’appui du 
précédent. Elle est conforme à la pensée exprimée ailleurs: 
« L’encensoir, c’est l’intellect pur qui, au temps de la 
prière, n’offre (ou n’approche) rien de sensible » (22). 

Les chapitres 76 et 77 de PG. n’en font qu’un dans la 


Philoalie; à partir de là, les n°” concordent donc jusqu’à 
la fin. é: 


76. Les parfums des coupes sont dits être les prières des 
saints offertes par les. vingt-quatre vieillards (23). 


77. Par la coupe il faut entendre l’amour envers Dieu, 
c’est-à-dire la sainteté parfaite et spirituelle dans la- 
quelle la prière passe à l’acte en esprit et en vérité. 


C’est bien « les parfums des coupes » qu’il faut écri- 
re, bien que littéralement le grec porte «les coupes des 
parfums »: l’opposition entre les deux membres de phrases 
l’exige (24). 

Nous avons vu au chapitre 39 ce qu’Evagre entend 
par « prêtre », en jouant sur les deux sens du mot grec 


(20) Cent. Il, 48, Cfr. Or. 83 et 84. 

(21) Apoc. 8, 3. 

(22) Cent. Suppl. 6. 

(23) Apoc. 5, 8. 
3 (24) Cfr. Origène, Selecta in Ezechiel, 16, 18: « Les parfums et l'huile, 
c'est la prière qui monte avec gnose de l'intelligence vers Dieu, et dans 
laquelle Dieu se complaît », (Bachrens, p. 394). 
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ñpe50ÿ500 € prêtre » ou ancien ». Ce terme employé ici 
sans aucune explication doit, lui aussi, être pris au sens 
spirituel : on devient prêtre, c a dite « plus ancien » 
ou supérieur à d’autres, par une vertu plus grande et par 
une contemplation plus haute. Le prêtre par excellence, 
c’est donc le « théologien », le voyant de la Sainte Trinité, 
parvenu à l’oraison véritable dont parle le chapitre 75. 

Quant au mot ox il n’est mis là pour &yérn que par 
allitération avec z1%1n. A ëveoysirat il faut donner son sens 
philosophique de « passer à l’acte ». Le chapitre 76-77 
signifie donc que la charité est l’atmosphère propre où 
s’épanouit la contemplation ou l’oraison. Pourquoi « par- 
faite et spirituelle » ? Ces deux épithètes sont synonymes 
elles aussi, comme intellect spirituel ou parfait ou nu, 
comme état spirituel ou parfait ou pacifique ou primitif 
(25). Quand Evagre dit: «La charité est la porte de la 
gnose » (26), ce n’est qu’une autre métaphore, tirée elle 
aussi de l’Ecriture pour exprimer la même pensée, sauf 
que là il ne s’agit que d’un degré inférieur de charité com- 
me d’un degré inférieur de contemplation. « La charité 
spirituelle est nécessaire, comme la lumière pour lire; à 
qui veut appendre la sagesse qui est dans les êtres, pour 
voir en elle la lumière de la gnose » (27). 

Mais une fois qu’elle est obtenue, par la purification, 
« la sainte contemplation attire l’intellect pur, comme la 
pierre d’aimant, par une force cachée en elle, attire le 
fer » ; c’est-à-dire que « dans la charité la prière passe 
à l’acte », d’autant plus que la charité et la purification 
sont plus parfaites. 


78. S’il te semble que dans ton oraison tu n’as plus be- 
soin de larmes pour tes péchés, considère combien 
tu t’es éloigné de Dieu, alors que tu devrais être en 
Lui sans cesse, et tu pleureras plus chaudement. 


(25) Voir ch. 60. : 
(26) Lettre à Anatolios, PG, 40. 1221 C. 
(27) Cent. II, 58 
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Ce chapitre nous reporte aux chapitres 5 à 8. 

Pour « être en Dieu sans cesse », revoir le chapitre 54. 

Evagre nous met ici en garde contre une autre illusion 
d’orgueil. Aussi la trouvons-nous mentionnée dans l’An- 
tirrhétique (28) : « À la suggestion d’orgueil qui me su- 
surre: @tu es un saint de Dieu », il faut dire la terrible 
parole de la Genèse (29): «tu es maudit entre tous les 
animaux de la terre ». « À la suggestion qui me fait croire 
que je suis pur et innocent », qui peut dire: & mon cœur 
est pur, je suis innocent de tout péché » (30) ? Une courte 
sentence exprime en quatre mots combien cette pensée 
est illusoire: & Veux-tu savoir si tu as la crainte de Dieu, 
reconnais-le aux larmes » (31). Donc, sans larmes, pas 
même ce commencement de tout, qu'est la crainte de 
Dieu (32). C’est donc être terriblement loin de Dieu, et 
il y a bien de quoi pleurer plus abondamment. 


» 


79. Assurément, si tu as conscience de ta mesure, la com- 
ponction te sera plus facile : tu t’appelleras misé- 
rable, comme Isaïe (33), parce que, impur et ayant 
des lèvres impures, au milieu d’un pareil peuple, je 
veux dire un peuple ennemi, tu oses te présenter au 
Seigneur des Armées. 


€ Ta mesure »: ailleurs Evagre dit plus explicite- 
ment «la mesure de leur état » (34). Comment la con- 
naître ? Une sentence un peu obscure va nous en donner 
le moyen : & Si tu veux savoir où tu en es, ne te compare 
pas à ce que tu étais, mais à ce que tu as été fait au com- 
mencement » (35). C'est-à-dire, ne considère pas les pro- 


(28) Orgueil I. 

(29) Gen. 3, 14. 

(30) Prov. 29, 9. 

(31) Aliae Sent. 14. 
(32) Lettre à Anatolios. 
(33)7s 26%5: 

(34) Cent. III, 20. 
(35) Aliae Sent. 10. 
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grès que tu as faits à partir de ta conversion, mais l’état 
primitif, la pureté parfaite, à laquelle il te faut retourner. 

« Appelle-toi un misérable » : « Dis devant Dieu en 
tout temps: Je suis cendre et poussière, le rebut de tous. 
Estime-toi, par comparaison aux autres, un avorton, un 
chien mort, un pou méprisable; demande grâce, comme 
la courtisane; pleure amèrement comme Pierre; mendie 
les miettes comme la Phénicienne; dis de tout ton cœur, 
comme David: c’est contre Vous, Seigneur, que j’ai péché 
et commis l’iniquité; baigne ton lit de larmes la nuit; 
gémis et pleure à toute heure, comme lui... » (36). Les 
lettres d’Evagre abondent en passages où il met en pra- 
tique ces conseils. 


80. Si tu pries vraiment, tu trouveras une grande assu- 
rance : les Anges t’escorteront comme Daniel et 
’illumineront sur les raisons des êtres. 


Le mot rAnsogoptx (assurances) a toute une histoire 
qu'il serait intéressant d'écrire. Les Messaliens en abu- 
saient, et un de leurs adversaires les plus décidés, Dia- 
doque, ne se prive pas d’y recourir. Jean de Maïouma a 
écrit un volume de plérophories (37). A priori, le sens 
ne peut pas être le même chez des auteurs d'écoles aussi 
différentes. Quel est-il ici ? C’est un sentiment intime 
dont il est plus facile de décrire les effets que la nature. 
Il en résulte à l’égard de Dieu cette disposition qui s’ap- 
pelle d’un nom consacré, en grec et en syriaque, € par- 
rhesia »: la familiarité et la hardiesse de la prière. En 
langage allégorique, Evagre désigne souvent ce charisme 
par l’expression de saint Paul : « Prier la tête décou- 


36) Proprept. 554. 
sa Edité dans la patrologie orientale de Graflin — Nau, 1. VII. 


12 1. HAUSHERR ui) 


verte » (38). Mais il y a plus encore: cette hardiesse, le 
vrai contemplatif l’aura aussi dans toute sa conduite; il 
ne craindra pas les démons, parce qu’il se sent sûr du 
secours de Dieu (39). Frankenberg semble avoir rencontré 
juste en employant le terme 7Anpogopix dans la retraduction 
du passage suivant des Centuries (40): « les êtres seconds 
(les hommes) seront dans le repos, quand la parfaite 
« plérophorie » aura conduit ceux qui en sont capables à 
la gnose de l’Unité de la Sainte Trinité ». Ce qui veut dire 
sans doute qu’il n’y aura plus de lutte pour eux, mais une 
entière sécurité, tellement que «le parfait ne se mortifie 
plus, et que l’impassible n’endure plus; puisque endurance 
suppose souffrance, et mortification suppose sollicitation 
au mal » (41). C’est la paix conquise au prix de la victoire, 
assurée par l’union à Dieu et le secours des Anges; c’est 
l’apathia parfaite, et c’est en même temps la D du 


sentiment spirituel (42). = 


« Les Anges chemineront avec toi », parce que «si 
l’intellect marche dans sa voie propre, il rencontre les 
saintes puissances, tout comme dans la voie des désirs cor- 
porels il rencontre les démons » (43). C’est précisément 
le rôle des Anges d’enseigner «les raisons de ce qui se 
fait », parce que «leurs intellects sont purs, pleins de 
vraie gnose; leurs corps sont une lumière qu’ils font res- 
plendir sur ceux à qui par la grâce se font les révéla- 
tions » (44). 

Evagre dit d’ordinaire Jéyo: 6 yeyovéro ou 70 rw 
plutôt que YHYOUÉVOY 3 Mais rappelons-nous que « la contem- 
plation spirituelle, c’est la science de tout ce qui a été et 
qui sera » (45)). 


(38) I. Cor. II, 6. Lettres 4, 7, 12; Or. 145. 
(39) Cfr. Or. 99 et 100. 

(40) I, 54. 

(41) Pract, I, 40. 

(42) Or. 100. 

(43) Cent. II, 48. 

(44) Cent. III, 5 

(45) Cent. III, 42 
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81. Sache que les saints Anges nous poussent à l’oraison 
et se tiennent alors à nos côtés, joyeux et priant pour 
nous. Si donc nous sommes négligents et accueillons 
des pensées étrangères, nous les irritons grandement 
de ce que, pendant qu’ils luttent, eux, si fort pour 
nous, nous ne voulons même pas supplier Dieu pour 
nous-mêmes, mais méprisons leurs services et aban- 
donnons Dieu leur Seigneur pour aller à la rencontre 
des démons impurs. 


Nous venons de lire Centuries, Il, 48. Evagre nous 
avertit, ailleurs encore: & sache donc, frère, que de même 
que les Anges se réjouissent à notre sujet, lorsqu’à leur 
exemple nous glorifions Dieu, ainsi les démons sont vexés 
en nous voyant nous appliquer à la prière » (46). C’est 
que toute la création intelligente se divise en trois parts: 
« l’une est en lutte, l’autre vient au secours de celle qui 
lutte, la troisième lutte contre celle qui lutte et lui suscite 
une guerre violente, Celle qui lutte ce sont les hommes, les 
auxiliaires ce sont les Anges de Dieu; les adversaires, ce 
sont les démons pervers. Or, ce n’est pas à cause de la 
vigueur de la puissance ennemie, ni à cause de la négli- 
gence des troupes auxiliaires, mais à cause de la lâcheté 
des combattants eux-mêmes que défaille et dépérit en nous 
la contemplation de Dieu » (47). Nul doute cependant que 
les Anges ne nous délaissent peu à peu si nous nous relà- 
chons (48). Et dès lors nous allons au-devant des démons. 


82. Prie comme il faut et sans trouble; psalmodie avec 
intelligence et harmonie, et tu seras le petit de l’aigle 
planant dans les hauteurs. 


Pour la distinction: psalmodie-oraison, voir les cha- 
pitres 83-85. « Tu seras comme un jeune aigle planant dans 


(46) Protept. p. 560. 
(47) Antirrh., Préface. 
(48) Antirrh., Acédie, 17. 
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les hauteurs ». En effet, «la contemplation spirituelle, ce 
sont les ailes de l’intelligence; et l’intellect ailé c’est le 
contemplatif » (49). Et « l’âme » « pratique » qui par la 
grâce de Dieu a réussi à se dégager du corps, sera dans les 
régions de la contemplation où la transporteront les ailes 
de l’impassibilité, selon le chapitre 6 de la deuxième 
Centurie, complétée ailleurs: « De là elle prendra doré- 
navant les ailes de cette fameuse colombe (de Noé): elle 
volera à travers la contemplation de tous les éons et ira 
se reposer en la gnose de l’adorable Trinité » (50). Le 
sens très précis de 055% äer0ù est expliqué par la der- 
nière des trente-trois sentences (51) : « Jeunes aigles, ce 
sont les puissances saintes chargées de culbuter les (esprits) 
impurs » (52). Or, nous lirons au chapitre 113 que la vraie 
prière rend égal aux Anges. 


un 


83. La psalmodie terrasse les passions et apaise l’intem- 
pérance du corps; l’oraison fait exercer à l’intellect 
l’activité qui lui est propre (53). 


La prière se divise, comme toute la vie spirituelle, en 
praxis et theoria, en mode actif et en mode contemplatif 
(54): l’un est caractérisé par la quantité, l’autre par la 
qualité (55). Il est donc tout naturel d’attribuer au mode 
actif les effets de la praxis, comme nous avons vu le mode 


contemplatif participer à toutes les conditions de la con- 
templation. 


Voici une rédaction un peu plus longue de la mê- 
me pensée: & ce qui fixe l’intellect égaré, c’est la lecture, 


(49) Cent. IT, 56. 

(50) Mal. Cog. XXIX, Muyldermans, À Travers. p. 52, 32 svv. 

(51) PG. 40, 1263 D. 

(52) Cfr. Pract. I, 35 cité au ch. 46. 

(53) Cfr. THarassius I, 30: « C’est l’œuvre propre de l'intelligence, d’être 
toujours occupée des paroles de Dieu », et II, 52: « C’est le propre de la 


partie rationnelle de l’âme, de vaquer toujours à la gnose de Dieu. » 
(54) Or. Prologue. 


(55) Ibid. et Or. 151. 
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la veille et l’oraison; la concupiscence en feu s'éteint par 
la faim, le travail et la retraite; la colère en ébullition, par 
la psalmodie, la patience et la pitié; et tout cela doit se 
faire dans le temps et la mesure convenable » (56). Dans 
un autre passage (57) la distinction est encore plus nette- 
ment établie. La psalmodie y apparaît comme caractéris- 
tique de la première et de la seconde voie, c’est-à-dire de 
la praxis et de la contemplation inférieure (58) ; à la troi- 
sième voie ou théologie est propre « la gloire de l’éléva. 
tion » c’est-à-dire la contemplation la plus élevée. & L’ac- 
tivité qui lui est propre »: autrement dit encore « état de 
l’intellect », ou état intellectuel pur, qui est «la cime 
intellectuelle sur laquelle resplendit au temps de l’oraison 
la lumière de la Sainte Trinité » (59). La contemplation 
est tellement l’activité propre de l’intellect, que celui-ci 
se tient toujours dans l’attente de celle-là (60); quand il 
la reçoit, il en éprouve bien un étonnement admiratif, 
mais nulle agitation ni trouble, & car il a rencontré une 
contemplation sœur et bien aimée » (61). Il s’agit ici de 
la contemplation naturelle; mais la même remarque vaut 
pour celle de Dieu, comme l’explique expressément la 
lettre 8 Bas. (62): j'estime absurde d’accorder aux sens 
_toute liberté de se remplir de leurs objets, et de dénier à 
la seule intelligence son activité propre. De même que le 
sens aux sensibles, ainsi l’intelligence est d’elle-même por- 
tée aux intelligibles. Encore faut-il ajouter ceci: Dieu notre 
Créateur n’a pas fait susceptibles d’être enseignés les spé- 
cifiques naturels de nos connaissances. Personne n’apprend 
à la vue à percevoir les couleurs et les formes; à l’ouïe les 


(56) Pract. I, 6. 

(57) Voir Or, 85. La « version intégrale » (Guillaumont L. c., p. 31) 
dit: « La gloire (ne serait-ce pas plutôt la doxologie) accompagne la pre- 
mière, la psalmodie, la deuxième et l’exaltation, la troisième ». 

(58) Cent. I, 22. Malheureusement un peu malmené dans la traduction 
syriaque. 

(59) Cent. Suppl. 4. re 

(60) Cent. I, 34. Thalassius, I, 55: « L’intellect parfaitement purifié 
se sent à l’étroit dans les êtres: il veut sortir de tout le créé ». 

(61) Cent. V, 73. 

(62) PG. 82, 265 D. et svv. 


16 I. HAUSHERR 14 


bruits et les voix.., ni davantage ne saurait-on enseigner 
à l’intelligence à se porter aux intelligibles. Et tout comme 
les sens, s’il leur arrive un accident, n’ont besoin que de 
soins pour retrouver le fonctionnement facile de leur acti- 
vité propre; ainsi l’intelligence, attachée à la chair et rem- 
plie des phantasmes qui en dérivent, a besoin d’une foi 
et d’une conduite droites pour que ses pieds deviennent 
agiles comme ceux du cerf (63), et qu’elle coure s’établir 
sur les hauteurs ». En un mot: Gil convient à l’intellect 
de s’occuper à la contemplation..…., ear là est sa vie » (64). 


84. L’oraison est l’activité qui sied à la dignité de l’intel- 
ligence, autrement dit l'emploi le meilleur et adéquat 
de celle-ci. 


ee 


Le texte grec imprimé porte #is:s , et le traducteur 
latin met: judicium melius et sincerum. Mais il faut chan- 
ger ce mot en 4754. L’oraison est donc la seule occupation 
adéquate à la dignité de l'intelligence. Que cette activité 
lui convienne, c’est évident, puisque c’est son activité pro- 
pre. Ce chapitre ajoute cependant l’idée de la dignité de 
l'intelligence. Or, cette dignité est grande, supérieure à 
tout le créé de ce monde; égale, originairement à celle des 
intellects purs de l’autre monde. Cette dernière pensée 
sera dite plus explicitement au chapitre 113. 

D'où vient cette dignité ? De ce que, « seule de tous 
les êtres devenus, l’intellect est capable de la science de 
la Sainte Trinité » (65). Ainsi est-il en quelque sorte la 
fin de toute la création, puisque celle-ci a été constituée 
tout entière en vue de la science de la Sainte Trinité (66). 
Il est supérieur au corps, et redevient même incorporel par 
la ressemblance avec Dieu que lui donnera la contempla- 


(63) PSM IE 

(64Y Cent. IV, 62, Cfr. IL, 5. 
(65) Cent. III, 69. 

(66) Cent. I, 50, 87. 
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tion divine (67). Supérieur aussi à l’âme, selon l’anthro- 
pologie tripartite d’Evagre. La gloire de l’âme, c’est l’apa- 
thia. ht'dn degré inférieur de la vie spirituelle, puisque 
läme n'est que @la partie passive ou passionnée » de 
l’homme. La gloire et la lumière de l’intellect, c’est au 
contraire la contemplation de la Sainte Trinité (68). IL est 
lui. seul l’image de Dieu, parce qu’on ne saurait donner 
ce titre aux êtres qui ne peuvent porter que l’empreinte 
de la sagesse divine: il faut pour cela l’aptitude à la con- 
templation de Dieu (69). Lui seul du reste peut dire qu’elle 
est sa propre Mature (70), ou plutôt il le pourra un jour, 
car ici-bas il demeure 5x##nrtos, incompréhensible (71). 
C’est lui seul qui sera dieu par grâce, en vertu du principe 
de l’assimilation réelle par la connaissance, quand il con- 
templera Dieu (72). Lui seul encore, temple parfait de 
Dieu (73) ; de telle sorte qu’il lui suffira de se voir lui-même 
pour voir Dieu, comme nous le dirons au chapitre 114. 


Il faut noter encore que cette dignité en quelque sorte 
infinie, l’intellect la possède, ou du moins y est destiné de 
par son intellectualité même; ce mot étant entendu selon 
la plénitude de sens qu’il a chez Evagre, c’est-à-dire non 
pas en vertu de ce que nous appelons la nature pure, mais 
la vertu de la nature au sens des Orientaux: la nature his- 
torique, telle que Dieu l’a faite à l’origine, élevée à l’état 
que nous appelons surnaturel. Intellectualité et spiritualité 
de grâce sont synonymes dans cette doctrine; c’est pour 
cela, soit dit en passant, que le mot r=:5vx (esprit) est si 
rare chez Evagre et que “5% en tient la place; comme 
Bousset l’a remarqué, mais sans en chercher la raison. 
Ce qui prouve que c’est cette nature première qui constitue 
l'intelligence capable de la vision de Dieu, c’est qu'aucun 


(67) Cent. I, 45, 46. 
(68) Cent. Il, 56. 
(69) Cent. IL, 32. 
(70) Cent. Il, 70. 
(HD) Cenr ALT 
(12) Cent, V, 81. 
(73) Cent. V, 84. 
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intellect n’est «plus ancien qu’un autre »; c’est-à-dire, 
comme l’explique la lettre 49, en jouant sur le mot roeséirepos 
aucune intelligence n’a par elle-même aucune supériorité, 
aucun sacerdoce à exercer sur d’autres; elle est égale à 
toutes les autres et également destinée à la vision de Dieu; 
« mais elle devient plus ancienne, ou prêtre  (resséÿrspos), 
si elle l’emportie en vertu et en science ». 


Telle est donc la dignité incomparable de tout intel- 
lect: il est, par sa constitution même, le but de ce monde, 
l’égal des Anges, l’image et le temple de Dieu, dieu par 
erâce. Et il le redevient par la contemplation-oraison. 
Voilà dans quel sens « l’oraison est l’activité qui convient 
à la dignité de l’intellect ». 


85. La psalmodie appartient à la sagesse multiforme; 
mais l’oraison est le prélude de la gnose immatérielle 
et uniforme (74). 


Cette version suit un texte grec corrigé. Celui de la 
patrologie parle de gnose immatérielle et multiforme; mais” 
ces deux épithètes se contredisent. Au chapitre 57, la mul- 
tiplicité (75) est précisément donnée comme un obstacle 
à la contemplation de Dieu. Qu'est-ce que la & sagesse 
multiforme » ? L’expression est de saint Paul (76). Elle 
désigne ici la contemplation inférieure qui s'attache aux 
« raisons » des créatures (77): « La création ex nihilo est 
le miroir de la bonté de Dieu, de sa puissance et de sa 
sagesse. Dans la contemplation seconde, celle de la nature, 
nous voyons la sagesse multiforme du Christ, celle dont il 
s’est servi pour créer des mondes » (78). « Tout ce qui a 
été fait, est héraut de la sagesse multiforme de Dieu » (79). 


(74) Cîr. Maxime le Conf., De char. I, 79: « ...L’oraison purifie l’intel- 
lect, et le prépare à la contemplation des êtres. » 
75) motxihhssûxt 


B)ICT Cent IVe 
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À cette contemplation multiple s’oppose la « gnose 
uniforme de la Sainte Trinité » (80). Celle-ci est non seu- 
lement immatérielle (81), mais au-dessus de toutes formes 
où concepts (82). Dès lors, ce chapitre 85 s’explique par 
la simple remarque faite au chapitre 83: la psalmodie est 
le mode quantitatif et multiple de la prière; l’oraison, son 
mode qualitatif et simple. Lisons un fragment de la let- 
tre 58: « pour la contemplation des êtres il y a beaucoup 
de modes de vision; mais pour la contemplation de la 
Sainte Trinité, un est le mode de science à son sujet, parce 
que c’est la science essentielle, révélée à l’intellect nu ». 
Mais pourquoi est-il dit que l’oraison est le & préambule » 
de cette contemplation ? Cela contredit-il le chapitre 60 
où théologie et oraison s’identifient ? Nous examinerons 
cette difficulté au chapitre suivant. 


Notre chapitre 85 nous fournit l’explication d’une 
sentence obscure (83) insérée dans les Apophthegmes 
des Pères, Evagre, n° 3 : «C’est une grande chose que 
l’oraison sans distraction; une plus grande encore que la 
psalmodie sans distraction ». Pourquoi ? Parce que la psal- 
modie est de l’ordre de la multiplicité; d’où distraction 
presque inévitable (84), ce mot & distraction » étant pris 
au sens d’Evagre, c’est-à-dire comprenant non seulement 
les pensées étrangères et profanes, mais les allées et venues 
d’un objet à un autre. C’est une chose & plus grande », 
et non seulement plus difficile. Notons la variante, qui a 
toutes les chances d’être le vrai texte: 70 ai x) il est 
plus grand de psalmodier aussi sans distraction; savoir, 
d’être tellement arrivé à la fixité en Dieu par l’oraison et 
la contemplation, que même les pensées multiples de la 
prière vocale ne réussissent plus à nous en tirer. 


(80) Cent. I, 54. 

(81):1IT, 63: 

(82) Cent. Suppl. 28. 

(83) Pract. I, 41. 

(84) Il faut lire ici Cassien, Coll. X, ch. 13, explicitant de façon pitto- 
resque cette pensée ou ce fait d'expérience. 
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86. La gnose est excellente, car elle est collaboratrice de 
l’oraison en éveillant la puissance intellectuelle de 
l'intelligence à la contemplation de la gnose divine. 


Décidément, le vocabulaire de notre auteur paraît 
sujet à bien des flottements: théologie et oraison s’identi- 
fient au chapitre 60; au chapitre 85, l’oraison n’est plus 
que le prélude de la contemplation divine; et voici main- 
tenant la gnose coopératrice de l’oraison. 

Et pourtant, il n’y a nulle contradiction. Représentez- 
vous la montée de la prière d’une part, et d’autre part celle 
de la gnose, comme deux lignes, parallèles si vous voulez, 
mais se rejoignant dans l'infini de Dieu: les deux versants 
de la « montagne spirituelle », ou mieux encore, les deux 
montants de « l’échelle de Jacob, dont le sommet atteignait 
le ciel, et sur laquelle s’appuyait le Seigneur » (85). A 
chaque échelon de l’ascension il y a prière et il y a gnose, 
et toujours de valeur égale. Vous pourrez donc indifférem- 
ment caractériser le degré spirituel d’un homme soit par 
l’état de sa prière, soit par l’état de sa contemplation. Ce 
n’est cependant qu’au sommet que l’identification se para- 
chève, un peu comme celle de l’amour et de la connais- 
sance selon certaines théories scolastiques. N’avons-nous 
pas lu au chapitre 52 que c’est l’amour suprême qui ravit 
l’intellect sur les cimes intellectuelles ? Mais pas l’amour 
tout seul. Le dernier pas, plus que tout autre, suppose que 
Dieu nous tend la main (86); là plus que partout ailleurs, 
la gnose est une grâce à demander. C’est ce dernier appel 
de l’intelligence détachée de tout, qui est par excellence 
«le prélude de la contemplation immatérielle, simple et 
divine ». D’où l’expression si fréquente d’Evagre: « au 
temps de la prière ». Alors seulement se produit la vision 
divine. Mais la prière continue, comme un état d’inces- 
sante aspiration à cette lumière divine qui déjà nous envi- 
ronne, comme un cramponnement passionné, pourrait-on 


(85) Cent. IV, 43. Cfr. Suppl., 43. 
(86) Or, 58. 
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dire, à cette « félicité dernière » dont alors seulement on 
entrevoit les ineffables délices. La possession n’éteint pas 
le désir, ni la contemplation l’oraison ; elle lui confère 
plutôt une ardeur, une chaleur, une impétuosité d’amour 
sans pareille (?ooz: äxporére ), tant et si bien qu’il semble 
alors que jusque-là on n’a jamais @ vraiment prié » 
(&an0üc rooscüyeslxt). Appelez cet état: contemplation de la 
Sainte Trinité, c’est bien cela; appelez-le: oraison, c’est 
cela encore. & L’oraison — la vraie, la parfaite, — c’est 
un état qui ne se réalise que sous la seule lumière de la 
Sainte Trinité » (87). Voilà la conception évagrienne. Elle 
explique toutes les apparentes incertitudes de son vocabu- 
laire, en particulier dans ses deux derniers chapitres 85 


et 86. 


87. Si tu n'as pas encore reçu le charisme de l’oraison 
ou de la psalmodie, obstine-toi, et tu recevras. 


88. Il leur dit aussi une parabole pour montrer qu’ils doi- 
vent prier toujours et ne pas s’en lasser (88). Donc 
ne te lasse pas en attendant, ne te décourage pas pour 
n'avoir pas reçu; tu recevras dans la suite. Et il con- 
clut la parabole ainsi: « encore que je ne craigne pas 
Dieu, ni ne me préoccupe des hommes, du moins à 
cause des embarras que me cause cette femme, je lui 
rendrai justice ». Ainsi Dieu fera justice à ceux qui 
crient vers Lui jour et nuit, et promptement. Aie donc 
bon courage et persévère vaillamment dans la sainte 
oraison. 


Pour « charisme », voir le chapitre 58. Il a déjà été 
question de persévérance dans la prière au chapitre 34. 
Nous avons lu alors un passage du Protreptique donnant le 
même conseil et l’appuyant du même exemple de la veuve 


(87) Cent. Suppl. 30. 
(BB) Lue, 13, 45. 
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et du juge. En un autre lieu, Evagre se sert d’une autre 
parabole : Qil faut frapper à la porte de la gnose, pour 
réveiller le maître de la maison, le donateur de pains spi- 
rituels à ceux qui les lui demandent » (89). L'expression 
« obstine-toi et tu recevras » doit s’entendre du reste non 
seulement de la demande faite à Dieu, mais aussi des 
moyens à prendre de notre côté pour atteindre l’oraison, 
la purification ascétique. Cette idée reviendra au chapitre 
149. Pour la certitude d’arriver au but, voir le chapitre 15. 


89. Ne veuille pas que ce qui te concerne s'arrange selon 
tes idées, mais selon le bon plaisir de Dieu, alors tu 
seras sans trouble et plein de reconnaissance dans tes 


OTuISOns,. HACE 


La certitude affirmée par le chapitre précédent a pour 
condition l’abandon à la. volonté de Dieu (90). La même 
leçon d’abandon se lit dans le passage suivant: & Qui est 
assez puissant pour faire reculer le Mauvais ? Qui sera le 
Daniel qui, aidé de saint Gabriel, fera une pâte avec de 
la poix, de la graisse et des poils (91) pour faire crever 
le dragon ? ce n’est pas moi qui y réussirai; car je suis 
vaincu par les tentations. J’ai remis mon esquif tout entier 
au pilote, de façon que notre confiance ne repose pas sur 
nous-mêmes, mais sur Dieu qui réprimande le vent et com- 
mande à la mer (92); c’est Lui qui conduit ceux qui sont 
dans la barque vers la paix de sa volonté, où sont tournés 
leurs regards », c’est-à-dire évidemment à la contempla- 
tion, fin de tous les êtres et de tous les événements. 


(89) Lettre 8 bas. n° 6; PG. 32, 256 C:; Cfr. Luc 11, 5-8. 
(0) Cr 07102 

(91) Daniel, 14, 26. 

(92) Luc, 8, 24, 
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90. Même s’il te semble que tu es uni à Dieu, prends garde 
au démon de l’impureté; car il est fort trompeur et 
très envieux. Il prétend être plus prompt que le mou- 
vement de la vigilance de ton intelligence, au point de 
l’entraîner loin de Dieu, tandis qu’elle se tient près 
de Lui avec une crainte respectueuse. 


Ce chapitre semble contredire ce que dit ailleurs Eva- 
gre: & le parfait ne se préoccupe plus de tempérance » (93). 
Mais Evagre ne partage pas du tout la doctrine messalienne 
d’un état de perfection inamissible. Le parfait peut dé- 
choir. « Il faut donc soigneusement garder son cœur (94), 
pour qu'il soit préservé comme la biche des lacets (95) et 
comme l'oiseau du piège (96). Car il est plus facile de 
purifier une âme impure que de ramener à la santé celle 
qui après la purification a été blessée de nouveau; le dé- 
mon de la tristesse ne le permet pas, en assaillant sans 
cesse les pupilles de ses yeux et en ramenant au temps de 
la prière l’image de son péché » (97). C’est une erreur de 
croire que les pensées d’impureté se puissent chasser en 
peu de temps (98). « À l’âme qui, après une lutte vigou- 
reuse contre les pensées d’impureté, a conquis la chasteté 
et la pureté », il faut rappeler la parole de l’Ecriture: « la 
terre où vous êtes entrés pour en prendre possession est 
une terre sujette aux changements » (99). Des imaginations 
abominables peuvent se produire au temps de la prière 
(100). La lecture spirituelle elle-même peut devenir une 
occasion de tentation (101), elle qui cependant, de sa na- 
ture, calme l’esprit tout comme la prière (102). Enfin 


(93) Pract. I, 40. Voir Or. 80. 

(94) Prov, 6, 5. 

(95) Eccli.-21, 22. 

(96) APS 2123;07: 

(97) Pract. I, 68. 

(98) Antirrh., Fornic. 3. 

(99) Esdras 9, 11. Antirrh. Ibid., 20. 
(100) Jbid.. 12. 

(101) Zbid., 50. 

(102) Pract. I, 6. 
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Evagre connaît de ce démon impur de tels manèges qu’il 
se refuse à les décrire, & pour ne pas arrêter la ferveur de 
ceux qui luttent, ni jeter le trouble en ceux qui ont déjà 
quitté le monde, ni scandaliser les simples qui sont encore 
dans le monde; car vraiment j’ai vu beaucoup de choses 
impossibles à dire, opérées par le démon, et que peu de 
gens seraient capables de raconter. Grande est la stupeur 
qui m'a saisi, en considérant la longanimité des saints 
Anges qui ne les envoyaient pas se consumer dans l’embra- 
sement du feu inextinguible » (103). C’est que ce démon 
impur est un des plus lestes, comme le note Evagre en des 
termes tout proches de notre chapitre 90: « en observant 
bien, tu trouveras que deux des démons sont les plus vifs 
de tous, jusqu’à l’emporter presque sur le mouvement de 
l’intelligence: le démon de la fornication et celui qui nous 
entraîne au blasphème. Mais le second est de peu de durée, 
et le premier, pourvu qu’il ne.sremue pas les pensées avec 
passion, ne nous empêche pas par rapport à la contem- 
plation de Dieu » (104). On peut donc bien « être avec 
Dieu », et ressentir encore ce genre de tentation. Il faut 
donc veiller, et non pas s’effrayer outre mesure, comme 
l’enseigne aussi l’Antirrhétique (105). Remarquons d’ail- 
leurs le mot: ëxv ôoxfe : s’il te semble. Toute la nuance est 
là. Le parfait ne se mortifie pas: c’est un fait. Ce ne peut 
jamais être une attitude voulue. On peut être parfait; on 
ne peut jamais se croire tel. 


91. Si tu cultives l’oraison, prépare-toi aux assauts des 
démons, et supporte vaillamment leurs coups; car ils 
se jelteront sur toi comme des bêtes fauves et mettront 
à mal tout ton corps. 


Avec ce chapitre commence toute une série sur les 
épreuves spéciales du contemplatif. Nous y lirons d’assez 


(103) Antirrh., Ibid. 65. 
(104)-Pract. I, 32. Cfr. Antirrh. 1. c. 29. 
(105) Lee. 2, 31. 


ON ie ET \ d ere 
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étranges choses. Ce qu’on a nommé le démonisme d’Eva- 
gre (106). Jusqu'ici il s'agissait de la lutte des pensées et 
de difficultés antérieures à l’entrée en l’état d’oraison. 
Dans la suite il sera surtout question de sévices extérieurs 
et d’action physiologique. Par là ce chapitre 91, très voisin 
quant à la forme du chapitre 48, en diffère cependant nota- 
blement. Il faut prendre à la lettre les expressions & coups 
de fouet » (yäsryx) et « mettre à mal tout le corps ». 
Songez à la vie du saint Curé d’Ars. Pourquoi « bêtes 
fauves » ? Parce que tel est le nom général des démons. 
D’une façon plus précise: « on appelle oiseau (de proie), 
ceux qui s’attaquent à l’intelligence; bêtes, ceux qui s’en 
prennent à la partie irascible, brutes, ceux qui excitent la 
concupiscence » (107). Ils viennent la nuit « sous figure de 
fauves, rampant sur le dos et sur le flanc » (108); ou, 
« comme des oiseaux sauvages, voltigeant en l’air », ainsi 
que le rapporte la vie de saint Macaire (109): « comme 
des scorpions s’attachant à nos corps et nous fouettant les 
membres » (110). Il y en a un qui, à lui seul, ne provoque 
pas de mauvais désirs, mais dont toute l’opération consiste 
à nous labourer la tête et le dos (111), etc. 


92. Prends tes dispositions comme un lutteur expérimenté, 
pour ne pas fléchir même si tu vois tout à coup un 
fantôme: pour ne pas te laisser troubler, même à l’as- 
pect d’une épée brandie contre toi ou d’un éclair te 
jaillissant à la figure; pour ne pas laisser le moins 
du monde effondrer ton courage, même devant un 
spectre hideux et sanglant; mais tiens ferme et pour- 
suis ta sainte confession; et tu supporteras d’un cœur 
léger la vue de tes ennemis. 


(106) Ne pas oublier le démonisme des philosophes, v. g. Porphyre.… 
Cfr. Vita Antonii, n. 9-13. L. Bouyer, La vie de saint Antoine, p. 181-223; 
Tabares BETTENCOURT, Doctrina ascetica Origenis, Rome, 1945: Saint AUGUS- 
TIN, De Civ. Dei, X, XI, etc. 

(107) Cent. I, 53. 

(108) Antirrh. Tristesse, 18. 

(109) Zbid. 45. 

(110) Zbid. 33. 

(111) Zbid. 55. 
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Tout cela n’arrive pas aux commençants; parce que 
Dieu sait bien qu’ils ne sauraient pas l’affronter (112). 
Mais une fois contemplatif, il faut s’attendre à tout, sans 
se laisser abattre par rien. C’est une épée brandie contre 
nous. &« Au démon qui nous apparaît portant une épée, il 
nous faut donner la réplique comme on fait quand les hos- 
tilités sont ouvertes, ainsi que fit notre bienheureux Père 
Macaire, quand il se montra à lui portant un glaive (113): 
Toi, tu viens à moi avec une épée, une hache, un bouclier; 
et moi je viens à toi au nom du Dieu des armées (114). 
Ou encore: & à la crainte que les démons ne viennent avec 
des épées, dans la nuit: que leurs glaives leur entrent dans 
le cœur et que leur arc se brise » (115). C’est un éclair 
(116): « À la crainte de ces terribles visions d’éclairs de 
feux tournoyants dans l’air » (117), dire: «Ne craignez 
pas et ne vous effrayez pas; ainsi fera Dieu à tous les enne- 
mis contre qui vous combattez » (118). C’est un spectre 
hideux et sanglant: &« Aux démons qui prennent l’aspect 
de spectres hideux... répliquez comme fit saint Antoine 
(119), par le psaume 117 » (119°*). 

Ici encore, Evagre ne veut pas tout dire: « Une ten- 
tation étonnante et indicible, que je ne veux pas révéler 
dans cet écrit à cause de gens qui par méchanceté et par 
idiotie se moquent également des choses sérieuses et de 
celles qui ne le sont pas et qui se persuadent que les démons 
ne torturent pas visiblement les solitaires; ces gens n’en- 
tendent absolument rien aux combats avec les démons qui 
ont demandé à Dieu et obtenu le pouvoir de nous ten- 


ter » (120). 


(112) Antirrh., Tristesse, 5. 

(113) Antirrh. Le. 23. — Cfr. Apophthegmata Patrum, PG. 65, Ma- 
caire n° 11 et 40. 

(114) I Samuel 17, 45. 

(S)EPS 6015" 

(116) N.B. Au lieu de #27£/9%6% De PG., lire: XATATOÉYOUT. 

(117) Antirrh. L.c. 20. 

(118) Jos. 10, 25. 

(119) Vita Anton, 13. 

(119°%) Antirrh. Le. A7. 

(120) Antirrh., Ibid. 72. 
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Et la caractéristique de tous ces phénomènes, c’est 
toujours leur soudaineté (121). «Il faut donc attendre de 
pied ferme le démon qui vient soudain, au temps de l’orai- 
son, s’asseoir sur nos flancs et notre cou, nous frictionner 
les oreilles et nous chatouiller les narines » (122). 

Notons en passant combien souvent Evagre en appelle 
à l’ exemple des Pères: c’est des Moines de Scété que lui 
vient son démonisme. 


93. Qui supporte l’affliction, obtiendra aussi la consola- 
tion; et qui est constant dans les désagréments, ne 
manquera pas les agréments (123). 


Exhortation à supporter les tracas dont parle le cha- 
pitre précédent (124): « Bienheureux es-tu, si la lutte 
s’acharne contre toi au temps de la prière ! Dis ce que tu 
dois dire; emploie la réplique; cherche ta revanche; ré- 
ponds à ton adversaire avec colère, jusqu’à ce qu’il s’avoue 
vaincu; et ton Seigneur, voyant ta vigilance, te vengera 
dans sa justice; Il confondra ton haineux ennemi, le for- 
cera à disparaître, et fortifiera ta faiblesse » (125). 


Bienheureuses luttes donc, et surtout quand elles s’en 
prennent au corps, ne pouvant plus rien sur l’esprit. 

« Nombreuses et variées sont les ruses des démons 
contre nous, quand nous tâchons à acquérir la science du 
Christ; sache pourtant que de toutes les épreuves aucune 
ne donne à l’âme au temps de la prière une hardiesse pa- 
reille à celle que nous confère la tentation qui s’en prend 
au corps. Notre-Seigneur n’accorde à personne une impas- 
sibilité pareille à celle qu’il donne à qui supporte avec 
reconnaissance les accidents et qui méprise ces vexations. 


(121) äboduws , dit Or., 92. Tout comme Antirrh. 56, 58, etc. 

(122) Ibid. 56. 

(123) THazassius I, 28: « Supporte les événements lristes et doulou- 
reux; c’est par là que la Providence de Dieu te purifie. » 

(124)2Cfr Or 16 et 153: 

(125) Paraenet, p. 560. 
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Et tu en as pour preuve le bienheureux Job qui, après le _ 
combat qu’il eut à soutenir dans sa chair, vit Dieu et ap- 
prit de Lui quelle avait été la cause pour laquelle il avait 
enduré ses tentations » (126). « Il est absurde de poursui- 
vre les honneurs, et de fuir les peines qui nous valent ces 
honneurs » (127). 


94. Prends garde que les méchants démons ne te trompent 
par quelque vision; mais sois attentif, recours à la 
prière et invoque Dieu, pour que, si ce concept vient 
de Lui Il t’éclaire Lui-même; sinon, qu’Il se hâte de 
chasser de toi le séducteur. Aie confiance: les chiens 
(128) n’y sauront tenir; si tu te livres à une suppli- 
cation ardente, sans retard, invisiblement et sans se 
montrer, la puissance de Dieu les fustigera et les chas- 
sera bien loin. 


Pour la première partie, se reporter au chapitre 92. 
F ( , 


«& Aie confiance »: « À l’âme qui n’est pas persuadée 
que les démons n’ont aucun pouvoir, même sur des porcs, 
encore qu'ils se vantent de dominer sur les hommes et de 
les soumettre à leur gré, dire la parole de Mathieu, 8, 30- 
32: « À quelque distance paissait un troupeau de pores. 
Les démons se mirent à supplier Jésus: si tu nous expulses, 
envoie-nous dans le troupeau de porcs. — Allez, leur dit-Il. 
Ils sortirent donc et s’en allèrent dans les porcs. Et voilà 
que, du haut de la falaise, tout le troupeau se précipita 
dans la mer et périt dans les eaux » (129). Et de même 
faut-il rassurer « l’âme qui ne sait pas que, sans la per- 
mission de Dieu, le diable ne peut même pas approcher 
d’une bête » (130). Seulement il faut prier ardemment : 


(126) Lettre 1: Job. 2 1-6. 

(127) Sent. alph. 1. 

(128) Les démons. Cfr. Vita Anton e. 9, PG 26, 256 V: « L’ennemi du 
bien stupéfait de voir qu’Antoine avait osé revenir après les coups reçus, 
convoque ses chiens. » 

(129) Antirrh. Tristesse 66. 

(130) Jbid, 51. 
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« Quand les pensées viennent nous agiter en nous prédisant 
que, la nuit, les démons viendront sous forme d’étoiles, 
éblouissant nos yeux, il faut à cette heure de tentation nous 
jeter à genoux et persister dans la prière » (131). « Que 
l’intellect se réfugie donc (dans ses tentations) près du Sei- 
gneur... et dise avec larmes en levant les yeux au ciel : 
Seigneur Christ, Puissance de mon salut (132), penchez 
vers moi votre oreille, hâtez-yous de me libérer. Soyez-moi 
un Dieu protecteur, un lieu de refuge, et sauvez-moi » 
(132). « Rusés et variés sont les stratagèmes des démons: 
_ils apparaissent en songe, ils composent des hallucinations, 
ils s’ingénient à nous tromper, ils lancent en cachette des 
flèches contre l’innocent (134), sans se faire voir, en se 
transformant en anges de lumière (135), ils s'occupent de 
toi pour te perdre, et puis ils t’épargnent, eux les impi- 
toyables, pour t’inspirer une sécurité mensongère. Qui 
pourra leur échapper ? Si ce n’est celui qui se réfugie au- 
près de son Créateur. Toi aussi, si tu te confies en Lui, 
Il te fera triompher dans les combats » (136). 


95. 1Lest bon que tu n’ignores pas non plus la ruse suivante : 
à l’occasion les démons se divisent, et si tu as l’air de 
chercher du secours (contre les uns), Les autres font 
leur entrée sous des formes angéliques et pourchassent 
les premiers: cela pour que tu t’y méprennes en t’ima- 
ginant que ce sont vraiment des saints anges. 


Voir la dernière citation du chapitre précédent: les 
démons divisés entre eux, se chassant les uns les autres: 
nous avons vu que les illusions sont surtout l’œuvre de la 
vaine gloire. Or, dit Evagre, « J’ai reconnu que le démon 


(31) Antirrh., Ibid. 53. 
(132) "Ps. 2139;58;: 

US3) PS0 -32 Prat 1, 67, 
(134) Ps. 63, 5. 

(S5)E Cor 11 VlA 

(136) Protrept., p. 554. 
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de la vaine gloire est chassé par presque tous les autres 
démons, et qu’il s’amène sans vergogne là où ses poursui- 
vants ont subi des défaites, pour faire miroiter aux yeux 
du moine la grandeur de sa vertu » (137). Il faut donc 
instruire « l’âme qui ignore qu’elle ne doit pas recevoir 
comme venant du Seigneur tout ange qui se présente sou- 
dain à elle, mais celui-là seulement dont la parole lui donne 
une joie et une paix parfaite, malgré la surprise de la 
frayeur que produit la vision; or, cette sérénité, le démon 
ne la lui procure pas en lui apparaissant » (138). Et «il 
arrive souvent que le démon de l’orgueil se transforme en 
ange de lumière » (139). C’est une erreur de croire que 
« le démon ne prend pas les apparences d’un ange authen- 
tique pour se faire docteur de gnose fallacieuse » (140). 
De là la nécessité du discernement des esprits. Il faut citer 
ici une fois de plus la lettre 11: «sois le portier de ton 
cœur, et ne laisse aucune peñsée entrer sans l’interroger. 
Interroge-les une à une, et dis à chacune: es-tu de notre 
parti, ou du parti des adversaires ? (141) et si elle est de 
la maison elle te comblera de paix; si elle est de l’adver- 
saire ,elle t’agitera de colère ou te troublera de désir. Il 
faut donc scruter à tout instant l’état de ton âme ». 


06. Tâche d'acquérir une grande humilité et un grand 
courage; et les insultes des démons ne toucheront pas 
à ton âme; nul fléau n’approchera de ta tente, parce 
qu’Il donnera en ta faveur des ordres à ses Anges, 
pour qu’ils te gardent (142) ; et les Anges chasseront 
invisiblement loin de toi toutes les entreprises hostiles. 


(137) Pract. I, 31. Cfr. Pract. II, 58; I, 67. Cfr. THaLassios, I, 92: « Les 
passions éveillées chassent la vaine gloire; éliminées, elles la ramènent. » 
La même idée, plus développée dans MAxIME, De Char. III, 59-61. 

(138) Antirr., Orgueil 17. 

(139) Ibid. 25. 

(140) Ibid. 56. 

(141) Jos. 5, 13. 

(142) Ps. 90, 11. 
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Puisque c’est la vaine gloire et l’orgueil qui amènent 
ces illusions, le remède consistera dans l’humilité. C’est 


pour cela qu’Evagre recommande non seulement de se sou- 


venir des péchés passés, mais encore de réfléchir sur ceci: 
« Qui est celui qui dans le désert te garde, qui chasse les 
démons grinçants des dents contre toi ? De telles considé- 
rations produisent en nous l’humilité et ne laissent aucune 
entrée au démon de l’orgueil » (143), ni donc à ces ma- 
chinations honteuses. L’humilité est, avec la tempérance, 
l’élément constitutif de l’impassibilité, nécessaire à la 
prière vraie (144). L’orgueil, au contraire, « laisse notre 
intelligence sans parrhésia au temps de la prière » (145). 
Il amène à sa suite, non seulement la colère et la tristesse, 
mais ce mal suprême, le dérangement du cerveau (146): 
Exsrasts gpsvov, Ja folie, les visions diaboliques » (147). Sur 
quoi il convient de noter la définition exacte de cette extase: 
« C’est le renouvellement, dans l’âme intelligente, du pen- 
chant au mal, après la vertu et la gnose de Dieu » (148). 
Or, nous avons dit plus haut, en commentant le chapitre 
90, combien ces rechutes du contemplatif sont difficiles à 
guérir. Preuve qu’il faut travailler à acquérir une grande 
humilité. Elle consiste surtout, pour le contemplatif, à ne 
pas oublier que tout le mérite de sa victoire sur ses ennemis 
revient à la grâce de Dieu. L’Antirrhétique ne tarit pas sur 
cette pensée: la prétention d’avoir vaincu par ses propres 
forces. Elle expose à être délaissé des Anges (149). Si au 
contraire nous supprimons cette passion, ce qui se fait par 
l’humilité et la componction (150), nous pouvons compter 
sur l’assistance des Puissances célestes, encore que nous ne 
l’apercevions pas d’une façon sensible (151). A l’humilité 


(143) Pract. I, 22. 

(144) Cent. Suppl. 3. 

(145) Antirrh. Orgueil, 28. | 

(146) « Extase »: Evagre n’emploie ce mot que dans le sens d” « accès 
de folie ». 

(147) Octo Cog. 9. 

(148) Sent. 9. 

(149) Aniirrh. Orgueil, 7. 

(150) Cent. V, 5. 

(51) Antirrh. Tristesse, 9, 19. 
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il faut ajouter un grand courage (152). Cela se comprend: 
tous ces phénomènes démoniaques ont pour but de nous 
effrayer. Aussi est-ce au chapitre de la tristesse surtout 
qu'Evagre en parle dans son Antirrhétique. Et le remède: 
- la certitude de la présence invisible des Anges, nos auxi- 
liaires dans le combat spirituel (153). « L’air est rempli 
de saints Anges qui luttent pour nous, encore que les dé- 
mons eux-mêmes ne les voient point » (154), comme le 
prouve la vision d’Elisée: « N’aie pas peur, dit-il à son 
serviteur ; et il vit: voilà que la montagne était couverte de 
chevaux et de chars de feu autour d’Elisée » (155). Que 
l’âme reste donc sans tremblement ni émotion devant tous 
les assauts (156); car de Seigneur votre Dieu est un Dieu 
miséricordieux. Il ne vous délaissera pas » (157). 


Su 
97. Qui s'efforce à l’oraison pure, entendra (158) bruits et 
fracas, voix et insultes; mais il ne s’effondrera pas, 
ni ne perdra son sang-froid, disant à Dieu: je ne crain- 
drai aucun mal, parce que Vous êtes avec moi; et au- 
tres paroles semblables (159). 


La fin de ce chapitre est un renvoi à l’Antirrhétique. 
En effet, nous y trouvons mentionnés ces phénomènes ter- 
rifiants et les répliques à leur opposer. Comme de juste, 
c’est à propos de la tentation de tristesse, puisqu'il s’agit 


(152) Tous les manuscrits ont le mot zzi àvdoeixc et la traduction la- 
tine de SUARÈS elle-même le suppose. 

(153) Antirrh., Tristesse 9. 

(154) Ibid. 21. 

(155) IX, Rois, 6, 16, 17. 

(156) Antirrh. Tristesse, 15. 

(157) Deut. 4, 31. 

(158) PLUTARQUE, De Audiendo II (Firmin Didot, vol. 3, p: #6) rap- 
porte que selon Théophraste, le sens de l’ouïe est le plus € pathétique » de 
tous. « Rien de visible, ni de dégustable, ni de palpable, n’amène des affo- 
lements, des troubles et des terreurs aussi intenses que ceux qui saisissent 
l’âme quand l’ouie est assaillie de certains fracas, tapages, et bruits reten- 
tissants. » 


(159) Ps. 22, 4. 
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de ne pas se laisser abattre, de nous engager à ne pas « ca- 
pituler ». Ces mots: & Il ne perdra pas son sang-froid », 
ou Qil n’abandonnera pas sa raison », sont une allusion 
très nette à cette définition de la crainte qu’Evagre a tirée 
de l’Ecriture: « La peur n’est autre chose que l’abandon 
du secours de la pensée » (160). C’est au temps de la 
prière que ces envies de fléchir nous prennent (161). Alors 
la voix du démon se met tout à coup à siffler dans les airs 
(162) et cette voix veut nous effrayer et nous troubler 
(163) ; alors les diables mènent grand tapage dans les airs 
(164) des coups et autres supplices (##:5u6) ne manquent. 
pas. Il y aurait trop à citer. Mais comment ne pas recon- 
naître Evagre dans tous les détails de ce chapitre ? 


98. Au temps des tentations de cette sorte, use d’une 
prière brève et véhémente (intense). 


Sage et nécessaire recommandation, car Q il n’est pas 
possible en tout temps de nous en tenir à la règle habituelle ; 
il faut avoir égard aux circonstances » (165). Aïnsi, € dans 
les tentations, tu ne te mettras pas à prier sans avoir dit 
quelques paroles de colère à ton oppresseur. Sans quoi... 
ton oraison ne réussira pas à être pure » (166). C’est-à- 
dire: tu recourras à l’Antirrhétique. Or, celui-ci ne con- 
tient pas seulement des répliques aux démons, maïs aussi 
bien des oraisons jaculatoires, « brèves et intenses », au 
Seigneur et aux Anges. Par exemple (167) au Seigneur, 
au sujet de visions troublantes... dire les mots du Psaume 
6, 3-5: « Pitié pour moi Seigneur, je suis sans force, gué- 


(160) Sap. 17, 11. Cent. Suppl. 13. 
(161) Antirrh. L.c. 56. 

(162) Ibid., 13. 

(163) Jbid., 15. 

(164) Ibid. 24, 32, 58. 

(165) Pract. I, 28. 

(166) Pract. I, 30. 

(167) Antirrh., Tristesse 29. 
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rissez-moi, mes os se sont bouleversés, mon âme est toute 
bouleversée. Mais Vous, Seigneur, jusqu’à quand ? Reve- 
nez, Seigneur, délivrez mon âme: sauvez-moi en raison de 
votre amour ». Et beaucoup d’autres de ce genre. Pourquoi 
intense ou véhémente ? (168). Parce qu'il faut y mettre 
toute l’ardeur de la & colère qui est conforme à la nature », 
suivant le principe même de l’Antirrhétique: &« Quand les 
démons nous apparaissent. il faut à l’heure de semblables 
tentations ployer les genoux et insister dans la prière » 
(169). « Celui qui prie fréquemment échappera aux ten- 
tations; qui néglige la prière aura le cœur troublé de pen- 
sées » (170). « S’il te survient un trouble de pensées, plu- 
tôt que de réciter des psaumes, intensifie les prières et les 


larmes » (171). 


Re 
99. Si les démons menacent de l’apparaître soudainement 
dans les airs, de te terrasser et de saccager ton intel- 
ligence, ne l’en épouvante pas; ne fais même pas at- 
tention à ces menaces. Îls te font peur pour voir si 
décidément tu t’occupes d’eux, ou si tu es arrivé à les 
mépriser complètement (172). 


Ces menaces sont mentionnées souvent dans l’Antir- 
rhétique (173). 11 faut leur répliquer par des textes comme 
Rom. 8, 18: « Les souffrances de ce monde ne sont pas à 
comparer à la gloire qui nous attend dans l’autre »... Mais 
sans ombre de crainte, puisque nous avons vu qu'ils ne 
peuvent rien (174). Lisons encore quelques lignes de la 
Lettre 28: & Quant au dragon fuyard qui vous presse, ne 
vous en mettez pas en peine et ne lui faites pas l’honneur 


(168) ÉriTerouéyn. 

(169) Ibid. 53. 

(170) Mon. n° 37. 

(171) Paraenet, p. 560. 

(172) Les mots qui suivent dans PG. sont à rattacher au ch. 100. 
(173) Tristesse, 8, 25, 38, 39, 43, 53, 54, 70. 

(174) Or. 94. 


33 LE TRAITÉ DE L'ORAISON D'ÉVAGRE LE PONTIQUE 35 


de le craindre. C’est un esclave fugitif (175) qui a mal 
vécu et qui s’est enfui de chez son maître. Ne lui donnez 
pas de place jusqu’à la mort. Notre-Seigneur vous a donné 
le pouvoir de fouler aux pieds les serpents et les scorpions, 
et vous avez peur de la voix des diables, parce qu'ils sif- 
flent ? Mais vous chantez nuit et jour : Si, une armée 
campait contre moi, mon cœur n'aurait aucune crainte 
(176). N'est-ce pas ce même démon qui demande à Notre- 
Seigneur le troupeau de pourceaux, et plus anciennement 
la permission de prendre à Job ses possession (177) ? Si 
de pourceaux et d’ânes il n’a pas le pouvoir d’approcher 
sans la permission de Celui qui seul peut la donner, sur 
l’image de Dieu‘que pourrait-il ? C’est nous qui nous asser- 
vissons nous-mêmes aux démons par notre manque de foi. 
Que votre cœur ne se trouble pas et qu’il ne craigne pas. 
Croyez en Dieu, et dans le Christ aussi ayez foi (178). Le 
dragon sait seulement menacer, car s’il le pouvait vrai- 
ment, assurément il renverserait les murailles sur nous, 
mais il est vexé et tourmenté, parce qu’il a dû lâcher l’âme 
qui d’abord s'était conformée à lui. Et il fait la guerre à 
ceux qui prient pour elle Notre-Seigneur; car il aimerait 
à la dominer même après la mort. Ne lui abandonnez donc 
pas votre demeure, car vous ne méritez pas pareille défaite. 
Nous avons foi en Notre-Seigneur, Il enverra son Ange qui 
le chassera de vous comme une nuée sans eau (179). Vous 
donc, soyez debout en Notre-Seigneur, et ne craignez pas, 
mais priez les uns pour les autres et pour nous, afin que 
Notre-Seigneur conduise à bonne fin notre combat et nous 
donne la couronne de justice. Qu'Il écrive vos noms à tous 
dans le livre de vie. » 


I. HAUSHERR, s.j. 


(175) Cfr. Vita Antonii, 25, PG. 26, 880 A: « Comme un dragon il a 
été harponné par l’hameçon du Sauveur... comme un fuyard il a les naseaux 
bouclés d’un cercle. » 

(176) Ps. 26, 3. 

(177) Cfr. Matth. 8, 31: Job. I, 12. 

(178) Jo. 14, 1. 

(179) Cfr. Jude, 12. 


SPIRITUALITÉS D'ENSEIGNANTS : 
ANNE DE XAINCTONGE 


SAINT JEAN BAPTISTE DE LA SALLE 


(Suite) 


VI. — L'union A Dreu 


Chez les deux fondateurs, la doctrine ascétique du vide 
des créatures se fonde sur la nécessité de l’union à Dieu pour 
réaliser une œuvre véritablement apostolique. Sans la grâce de 
Dieu, l’apôtre est radicalement impuissant à convertir les âmes. 
Il lui faut done s’efforcer de s’imprégner de Dieu. Ce n’est 
qu'avec une volonté, une intelligence et un cœur pleins de Dieu 
qu'il pourra communiquer Dieu aux âmes. Mort au monde et 
mort à lui-même l’éducateur peut se laisser envahir par le Saint- 
Esprit. A partir de cet instant il n’agit plus seul, mais il coo- 
père à l’œuvre de Dieu. Il unit, dans son emploi, l’action à la 
contemplation et produit effectivement du fruit dans les âmes. 
Cette doctrine, Anne de Xainctonge l’exposait longuement à ses 
novices, mais elle la résumait dans une élégante formule : 


« ... il faut estre toujours à soy et en s0oy . . . premièrement elle leur 
disoit que l’on estoit a soy qu’autant que l’on etoit à Dieu, et que pour 
estre toujours en soy il faloit toujour estre séparé des creatures; pour Îa 
premiere elle leur disoit que pendent que l’on etoit maitrisé de ses passions 
l'on etoit jamais Maistre de soy même, qu'ensuite l’on ne pouvoit estre 
parfaictement à soy, que quand toutes les passions etoient domptées, que 
les passions ne pouvoient estre entierement vaincues que la raison ne fut 
parfaictement assujettie à Dieu et qu’ainsi autant qu’on luy etoit soumis 
autant l’on etoit à soy. » (171). 


(171} Orset, ms. p. 501 
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À son tour, saint Jean-Baptiste de La Salle explique les 
conditions requises pour parvenir à l’union à Dieu: 

« La première de ces dispositions est d’aimer Dieu, et de se donner 
tout à lui; il faut pour cela vous détacher de toutes les choses créées ct 
avoir d'affection que pour Dieu; car quiconque est attaché au monde et 
à ses biens n’est pas susceptible de l'Esprit de Dieu, qui ne se communique 
qu'à ceux qu'il trouve vuides de ce qui n’est point Dieu. Détachez-vous done 
de toutes choses et ne vous attachez qu’à Dieu seul, si vous voulez être en 
état de recevoir l'Esprit de Dieu. » (172). 


Deux autres textes insistent encore sur cette idée que La 
vie spirituelle ne se morcelle pas mais qu’elle culmine dans 
l’union à Dieu: 


« Appliquez-vous soigneusement à vous deprendre de toutes les choses 
qui ne sont pas de Dieu, à ne vouloir et à n’aimer que lui. Vous ne pourrez 
chtenir ce résultat qu’en vous attachant fortement à Jésus-Christ, notre divin 
modèle. » (A. de Xainctonge) (173). 


« Il n’est pas concevable combien Jésus-Christ aime ceux qui quittent 
tout pour lui, et combien il leur fait de grâces, tant pour eux que pour les 
autres. Comme leur cœur est vuide des choses du monde, Dieu les remplit 
de son Saint-Esprit. » (Mf.. 21 septembre, 2° pt.) 


Pour des enseignants, deux tendances, contradictoires en 
apparence, paralysent quelquefois la bonne volonté: une ten- 
sion de leurs énergies vers les activités multiples de l’apostolat, 
et un désir intense de nourrir leur amour de Dieu par une 


oraison véritablement intérieure. Anne de Xainctonge et saint 


Jean-Baptiste de La Salle affirment qu’une vie spirituelle au- 
thentique unit si étroitement l’action à La contemplation — ou 
la contemplation à l’action — que toute diminution du zèle 
pour le salut des enfants dégrade la qualité de l’oraison du maï- 
tre ou de la maîtresse. Des intentions de prières lui manquent 
alors, et son élan vers Dieu faiblit, comme une flamme privée de 
combustible. 


« Une dévotion ordinaire peut suffire dans le logis, pour pratiquer 
sainctement nos exercices, mais pour alumer la dévotion dans les autres, 
il faut que la vostre soit vive, et elle ne le sera qu’autant que vous serez 
unies à Jésus-Christ. » (A. de Xainctonge) (174). 


« Une simple foi aux mystères vous suffisoit pour vous, mais elle ne 
vous suffiroit pas pour eux L...l. Recourez à Dieu, frappez à la porte, priez, 
sollicitez ayec insistance et jusqu’à l’importunité. » (175). 


(172) Md., veille de la Pentecôte, 1" pt. 
(173) Morey, op. cit., t. II, p. 36. 
(174) Orset, ms. p. 447. 

(175) Md., lundi des Rogations, 2° pt. 
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« Si vous faites bien réflexion à ce que je vous dis, vous n’accuserez 
pas nos emplois du bruit et du tumulte qui peut se faire en votre âme, vous 
vous en accuserez seules; car si vous prenez un peu de soin pour vous tour- 
ner vers Dieu de moment à autre, et vous attacher à lui par les actes de 
l'entendement et de la volonté, vous contracterez une habitude d’union in- 
time avec ce bon Maître. C’est le secret de la perfection et l’unique moyen 
de sanctifier les moindres emplois. » (A. de Xainctonge) (176). 


« Procurez-vous le plus d'application intérieure qu’il vous sera possible, 
car c’est elle seule qui est capable de sanctifier vos actions. » (177). 

« Si l’on veut faire ses actions avec la perfection que Dieu demande 
de nous [.….] il faut jeter intérieurement sa vue sur Notre-Seigneur Jésus- 
Christ faisant cette action, et puis commencer, continuer et finir la nôtre 
en union à Notre-Seigneur. » (178). 


Etre dégagé « du tumulte », garder sa vue intérieure fixée 
sur Notre-Seigneur, n’est pas facile lorsqu'on s’adonne à un 
emploi extérieur (179). Il y faut beaucoup d’amour de Dieu et 
d’indifférence à l’égard du eréé. Ces conditions remplies, il 
devient possible de s’adonner à l'exercice de la présence de Dieu. 
Si la faculté de penser habituellement à Dieu et de marcher en 
sa présence est inséparable du recueillement intérieur et du 
silence religieusement gardé, il‘ng faudrait pas y voir cependant 
une simple récompense accordée à l’effort ascétique. Anne de 
Xainctonge et saint Jean-Baptiste de La Salle notent avec soin 
que l’union à Dieu, aboutissement de la lutte contre les pas- 
sions, est aussi le meilleur remède aux mauvaises inclinations: 


« Croyez-moi, le seul moyen de ne pas laisser son âme sortir-de sa 
retraite intérieure, c’est d'amener Jésus-Christ, par sa divine présence, à 
réprimer les égarements de notre imagination. Obligeons-le à se tenir lui- 
même à la porte de nos cœurs, pour empêcher que les créatures y pénètrent 
et que nos pensées les y introduisent. Si le bon Maître n’en défend l’entrée, 
nous aurons peine à garder cé cœur; mais nous sommes sürs qu'il le fera, 
si nous l’y invitons par de fréquents retours de 1espect, d'amour, d’adoration 


ct d’offrande. » (A. de Xainctonge) (180). 


« L'application à Dieu a cela de propre qu’étant incompatible avec 
l'application aux choses extérieures et sensibles [...] à proportion qu’elle 


(176) Morey, op. cit., t. II, p. 34. 

(177) Texte des Lettres, cité dans Extrait de la doctrine spirituelle de 
saint Jean-Baptiste de La Salle, Paris, Procure générale, 1910, p. 332. 

(178) Rec., éd. 1932, p. 126-127. Comparer encore ces deux passages: 
« Une ferveur ordinaire peut suffire dans l’intérieur de la Communauté, 
pour pratiquer saintement nos exercices; mais pour allumer le feu de la 
dévotion dans les autres, il faut que la vôtre soit vive et profonde. » (A. de 

(179) Orset, ms. p. 442: « Vous devez [...] avoir les yeux du cœur 
[...] posés sur Dieu L..]. Vous veoirez que ce que vous nommez tumulte 


et embarras, sera pour vous une source de repos et de plaisir. » (A. de Xainc- 
longe). 
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occupe l'esprit, à proportion elle en chasse l'application aux créatures, » 
(HO p15:) 

€ On doit s'appliquer à la sainte présence de Dieu parce que c'est le 
iwoyen de chasser de l'esprit toutes les pensées mauvaises ou inutiles. » (Rec.) 

« Votre cœur doit être uniquement consacré à l’amour du Sauveur; 
tenez-vous unies à lui par le recueillement de vos sens et l’exercice de sa 
sainte présence. Faute d’être fidèles à cette pratique, il vous échapperait bien 
des manquements. Quel fruit relirerez-vous de l’oraison, si vous n'y apportez 
un esprit recueilli et déjà plein de Dieu? » (A. de Xainctonge) (181). 


« Vous ne devez vous étudier qu’à faire régner Dieu par la grâce et 

par la plénitude de son amour dans votre cœur [..] en vous occupant le 
plus qu’il vous sera possible de sa sainte présence. » (182). 
Xainctonge, citée par Morey, op. cit., t. II, p. 36). — « Puisque vous êtes 
appelés dans votre état à procurer la sanctification de vos élèves, vous devez 
être saint d’une sainteté qui ne soit pas commune, car c’est vous qui devez 
leur communiquer la sainteté. » (Md., veille de l’Ascension, 2° pt). 

« Appliquez-vous à la présence de Dieu [L..…], elle vous servira de 
moyen pour vous vaincre dans les occasions. » (Lettres). — « La première 
chose qu’on doit faire dans l’oraison est de se pénétrer intérieurement de 
la présence de Dieu. » (183). 


Puisque la présence de Dieu est l’un des soutiens de la vie 
spirituelle, il importe de savoir comment se mettre en présence 
de Dieu. Anne de Xainctonge ne l’oublie pas: 


« Pour me bien mettre en la présence de Dieu par acte de foy, je rap- 
pelle dans mon esprit la créance qu'il est comme l’âme du monde, rem- 
plissant l’univers de son essence, présence et puissance. Je le considère plus 
en moy que moy-même, me trouvant toujours comme nageante dans son 
immensité [.…]. Je tire de mon tœur des affections de joye d’avoir un Dieu 
dont l'être est infini et duquel je ne peux jamais m'’éloigner. Je tasche de 
me conserver dans la modestie puisqu'il est présent et voit jusqu’au fond de 
mon âme [...]. C’est en lui que nous avons la vie, le mouvement et l'être. 


Je le crois. » (184). 


La Méthode d’'oraison de saint Jean-Baptiste de La Salle 
explique : 


« On peut facilement considérer Dieu présent où on est en se pénétrant 
intérieurement de ce sentiment de David dans le Psaume 138. Où irai-je, 
dit-il, ô mon Dieu, pour m'éloigner de vous? [..] En quelque lieu qu’on 
aille, quelque éloigné et quelque caché qu’il soit aux yeux des hommes, on 


(180) Morey, op. cit., t. Il, p. 227. 

(181) Arnoulx, op. cit., p. 208; Morey, op. cit., t. IT, p. 99. 

(182) Md., 14° après la Pentecôte, 1° pt. 

(183) Rec., éd. 1932, p. 20. 

(184) Binet, ms. ch. XV, p. 110. Inutile de signaler ici que l’expres- 
sion « Dieu, âme du monde », est théologiquement inexacte; elle n’a de 
valeur que par analogie approximative. 
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y trouve toujours Dieu [...]. On peut considérer Dieu présent en soi-même 
parce qu’il est présent en nous pour nous faire subsister, comme le dit saint 
Paul aux Actes des Apôtres, ch. xvir, v. 28, par ces paroles: Dieu n’est pas 
loin de nous car nous n’avons de vie, de mouvement et d’être qu’en Dieu L...]. 
Que je suis heureux, à mon Dieu, de vous avoir toujours présent, en quelque 
lieu que j'aille [...]. Je vous ai en moi, 6 mon Dieu, puisque je n’ai de vie 
que parce que c’est vous qui me faites part de la vôtre, et que vous êtes 
en moi pour me la communiquer [...]. Je crois tout cela, 6 mon Dieu. » (185) 


Le temps de l’oraison est assurément le moment idéal pour 
se mettre en présence de Dieu. Détachée des créatures, libérée 
de ses préoccupations habituelles, l’âme se dispose à converser 
familièrement avec Dieu comme le font les bienheureux dans 
le ciel. 


« Etre en soi, c’est demeurer en Jésus, c’est contracter avec lui l'union 
intime qui est le sceau de la sainteté et la garantie du salut. » (A. de Xaine- 
tonge) (186). 

« C'est la vie de Dieu même qui doit être la vie de votre âme: il faut 
encore que vous la nourrissiez de lui, en vous occupant le plus qu’il vous 
sera possible de sa sainte présence. Ce qui fait la vie des saints, c’est leur 
ettention continuelle à Dieu. » (187). — « Elle est, dès cette vie, un bonheur 
anticipé du ciel. » (188). a 

Peut-on savoir à quels signes on reconnaît une oraison bien 
faite ? Anne de Xainctonge en juge d’après les effets produits: 


€ L'oraison est bonne et bien faite quand une discipline la suit ou la 
prévient quand elle m’apprend la soumission de jugement et me donne la 
résolution de brider la licence de mon imagination, quand on rend sa volon- 
té et mille desseins inutiles, et quand on mortifie à bon escient sa colère, 
son impatience, ses jugements téméraires, son ambition, sa curiosité, sa jalou- 
sie, sa démangeaison de parler et le reste des passions. » (189). 


Saint Jean-Baptiste de La Salle exige également des réso- 
lutions efficaces : 


& Il ne faut pas aller à l’oraison sans avoir quelque vertu à acquérir 
ou quelque vice à quitter L...]. Si on ne fait cela dans l’oraison, on ne peut 
dire qu'on à jamais fait d’oraison [1]. Si nous faisons bien oraison, nous 
deviendrons vertueux et victorieux de nos ennemis. » (190). — « Faites-vous 
des résolutions dans l’oraison? Vous mettez-vous en peine de les pratiquer? » 


(185) Lett (Fr. Emile), op. cit., p. 71, 75, 99. Voir note 190. 
(186) Orset, ms. p. 503, cité dans Morey, op. cit., t. II, p. 277. 
(187) Md., 14° après la Pentecôte, 1° pt. 

(188) Mf. 19 octobre, 3° pt. 

(189) Binet, ms. p. 154. 


(190) Lett (Fr. Emile): Explication de la méthode d'oraison par saint 
J-B. de La Salle, éd. critique, Ligel, Paris, 1957, p. 35, 40. 
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(191). — « C'est par ce moyen que Dieu L...] retient toutes nos passions et 
qu'il se rend si bien maître de nos sens qu'ils ne se portent vers les objets 
qui. leur sont propres qu’autant qu'il paraît y avoir de la nécessité. » (M. O., 
page 17). 


Tous les deux sont formels, les voies ordinaires sont préfé- 
rables à la recherche des faveurs exceptionnelles. 


« Pour l’oraison passive, le silence des puissances de l’âme, les traits 
de Dieu, les assauts de son amour, elle sçavoit tout cela et respectoit uni- 
quement ces termes sacrés, mais adjoutoit qu'ils la faisoient trembler, qu’ils 
ne devoient pas estre appris dans les livres, que si Dieu en communiquoit 
l'eflect il falloit en estre bien reconnaissante mais au reste extremement 
humble, defiante de soy, tousjours en crainte, et parfaitement souple à ses 
directeurs. » (A. de Xainctonge) (192). 


« Gardez toujours, par un humble sentiment de vous-même et par esprit 
de régularité, la méthode et les voies ordinaires de l’oraison; à moins que 
Dieu ne vous donne quelque attrait, qu’il faut beaucoup examiner, et ne 
pas suivre sans prendre conseil auprès de ceux qui ont mission de vous 
éclairer. » (193). 


Il peut arriver que les préoccupations scolaires poursuivent 
le maître jusque dans ses moments de conversation avec Dieu. 
Il n’y aura pas de mal s’il transforme ces pensées étrangères à 
l’oraison en intentions de prière. Mais il peut arriver aussi que, 
la fatigue aidant, l’âame se trouve désemparée devant Dieu, inca- 
pable de tout bon sentiment. Anne de Xainctonge et saint Jean- 
Baptiste de La Salle conseillent alors de s’humilier, de garder 
confiance et de s’abandonner aux desseins de la divine Provi- 
dence. L’oraison de volonté se substitue ainsi à la prière con- 
solée. 


« L’âme peut toujours, dans sa partie supérieure, se résigner pleinement 
et en toute occasion à la volonté de Dieu, et s’estimer indigne de toute con- 
solation divine. Bien nous garder alors de perdre la constance, mais nous 
tenir humiliées en la présence de Dieu. » (A. de Xainctonge) (194). 


« Persévérez continuellement dans l’oraison [1]. Portez-vous-y même 
avec plus d’affection lorsque vous êtes dans les sécheresses et dans les tenta: 
tions, quelque peine ou quelque difficulté que vous puissiez y avoir; croyez 
que vous êtes trop heureux que Dieu ne vous abîme point pour vos péchés, 
et que c’est beaucoup pour vous qu'il vous souffre en sa sainte pré- 
sence. » (195). 


(191) Rec., éd. 1932, p. 200; Voir aussi p. 131: « Ne faites pas seu- 
lement des résolutions vagues et générales; mais faites-en toujours de parti- 
culières, et prenez des moyens propres pour les exécuter. » 

(192) Binet, ms. p. 149. 

(193) Rec., éd. 1932, p. 130. 

(194) Morey, op. cit., t. II, p. 242. 

(195) Rec., éd. 1932, p. 131. 
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En de pareilles occasions, l’âme en prière pourrait être 
tentée de demander à Dieu la fin de ses sécheresses et la faveur 
de consolations sensibles. Ce serait une erreur: 


« Le lait de la dévotion est une nourriture pour les enfants, et non 
pour ceux qui croissent et se fortifient dans la vertu. Si donc il plaît à Dieu 
de priver notre cœur de son aimable présence, nous devons nous y sou: 
mettre humblement, l’en remercier même [.…]. La véritable dévotion ne 
consiste ni dans les larmes, ni dans les consolations et les tendresses du 
cœur, mais dans la justice qui donne l’amour du devoir. » (A. de Xainc- 
tonge) (196). 

« Comme Dieu se sert de la consolation pour soutenir une âme et lui 
donner lieu de respirer un peu après qu’elle a soutenu elle-même l'épreuve 
de la tribulation, elle doit prendre ce petit soulagement dans une simple vue 
du bon plaisir de Dieu, sans se complaire dans le plaisir personnel qu’elle 
y trouve. » (197). — « Ne cherchez rien de sensible dans l’oraison; attachez- 
vous à ce qui est de la foi et qui porte à la haine du péché, au détachement 
des choses créées, à l’imitation de Jésus-Christ et à l’exercice des vertus 
qu'il a pratiquées. » (198). — « Il faut aimer la privation des consolations 
sensibles dans les exercices spirituels parce que ces consolations ne sont don- 
nées de Dieu que comme un secours dans notre faiblesse. » (199). 


s 


Quant à la méthode conseillée aux novices pour les habituer 
à bien faire leurs oraisons, Annt- de Xainctonge insiste sur les 
actes à produire, mais elle ne sépare pas les affections des consi- 
dérations, En une dizaine de lignes, elle trace un canevas qui 
semble résumer par avance, sur cette importante question, l’es- 
sentiel des principes lasalliens. 


€ Il faut d’abord que l’esprit produise des actes; qu’il ne se laisse pas 
envahir par la paresse, mais qu’il travaille de tout son pouvoir avec sa mé- 
moire, son intelligence et sa volonté. Il faut ensuite dilater le cœur par tou- 
tex sortes d'émotions pieuses, par différents entretiens, tantôt avec Dieu et 
les saints, tantôt avec soi-même, pour se reprocher son manque de zèle, se 
punir de sa lâcheté, s’exciter à l’imitation de la vertu proposée dans la 
méditation. Enfin, on doit s’examiner sur les progrès faits et sur ceux qui 
restent à faire; renouveler son ferme propos, prévoir le temps ou l’occasion 
de le mettre en pratique dans la journée même; alors, la prière est vraiment 


cflective. » (200). 


(196) Morey, op. cit., t. II, p. 240. 

(197) Md., 2° de Carême, 2° p. 

(198) Rec., éd. 1932, p. 130. 

(199) Jbid., p. 116. On peut comparer ces autres avis d'Anne de Xaine- 
tonge: « Dans sa bonté paternelle Dieu a soin de mettre le miel des dou- 
ceurs célestes dans la coupe des tribulations afin qu’on puisse mieux la vider: 
il n’en est pas moins surprenant et intolérable de voir des personnes pieuses 
et sensées estimer les consolations sensibles à tel point, qu’elles s’attristent 
de leur absence et osent même s’en plaindre Nous devons aspirer à la 
nourriture des forts et non au lait des enfants. » (Morey, op. cit. t. IL, p. 240). 

(200) Morey, op. cit., t. II, p. 241. 
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La Méthode d'Oraison de saint Jean-Baptiste de La Salle prévoit 21 actes 
qui ne laissent pas de place à la paresse; mais chacun d’eux est une conver- 
sation avec Dieu, Notre-Seigneur, la Très Sainte Vierge ou les saints, à propos 
d’une vérité de foi, d’une vertu ou d’une maxime évangélique. A côté des actes 
de foi, d’adoration, d'union à l'Esprit de Notre-Seigneur, il y a des actes de 
contrition et de confusion qui préparent aux résolutions € présentes, parti- 
culières et efficaces; présentes en sorte qu’on les puisse pratiquer le jour 
même qu'on les fait », particulières, c’est-à-dire qu’on doit « prévoir les occa- 
sions dans lesquelles on se disposera à les pratiquer. » (201). 


Les actes d’invocation aux saints peuvent être l’occasion, 
pour certaines-âmes, de se laisser aller à des dévotions bizarres, 
parfois superstitieuses. La fondatrice des Ursules met ses reli- 
gieuses en garde contre les innovations saugrenues. Elle préco- 
nise les dévotions « communes et approuvées » telles qu’on les 
lit dans Louis de Grenade. 


« C’est chose dangereuse, surtout pour les femmes, de se vouer à des 
dévotions extraordinaires. N’est-il pas avéré que l’esprit de ténèbres prend 
souvent la forme d’un ange de lumière. » (202). 

€ Il n’y a rien de si fort à craindre, surtout aux personnes de notre sexe, 
que d'entreprendre je ne sais quelles dévotions étrangères. » (203). 


La Regle des Frères interdit, de même, les dévotions parti- 
culières : 

«€ Il ne sera jamais permis à aucun frère d’avoir des pratiques de piété 
particulières [...], mais ils conformeront toutes leurs dévotions à celles qui 
sont communes et ordinaires dans l’Institut. » (R. C., ch. 1v) 


Parmi ces dévotions « communes et ordinaires », y en a-t-il 
qui autorisent quelque rapprochement entre les deux fonda- 
teurs ? Assurément, et d’abord, la dévotion aux anges gardiens. 
Au xvr® sièele, elle est sans doute un beau type de dévotion 
« commune », mais les modalités qu'Anne de Xainctonge et 
saint Jean-Baptiste de La Salle recommandent dans son appli- 
cation ne conviennent parfaitement qu'à des enseignants. Ceux- 
ci remplissent la fonction des anges gardiens, ils doivent donc 
les imiter dans leur pureté, leur union à Dieu, leur détachement 
des choses matérielles... 


« Dieu a voulu que nous fissions les fonctions d’anges tutélaires, faisons- 
les, mais comme eux: soyons unies à Dieu d’esprit et de cœur, soyons de 
même séparées des créatures. » (A. de Xainctonges) (204). 

« C'est comme participant au ministère des Anges gardiens que vous 
faites connoître aux enfans les vérités de l'Evangile. » (Mtr. 6). 


(201) Rec., éd. 1932, p. 19 sq. passim. 
(202) Mourath, op. cit., t. IT, p. 192. 
(203) Binet, ms. ch. XIV, p. 101. 
(204) Orset, ms. p. 442. 
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« Il faut L..] que vous deveniez semblables aux Anges et que comme 
eux [.….] vous ne considériez point les choses visibles, mais les invisibles. » 
(205). — « Les anges ont cet avantage sur les hommes qu’ils sont dégagés du 
corps et de toutes les fonctions des sens. » (206). 


La méditation des enseignements de l'Eglise sur les missions 
dévolues aux anges gardiens permet de se faire une plus juste 
idée de la vocation enseignante. Anne de Xainctonge considère 
les Chérubins et les Séraphins comme étant les éducateurs des 
autres anges, ceux-ci recevant à leur tour la charge de veiller 
sur les hommes. Saint Jean-Baptiste de La Salle demande aux 
maîtres de se mettre à l’école de leurs propres anges gardiens 
afin de pouvoir ensuite exercer leur emploi avec une habileté 
accrue. 


« Les Chérubins et les Séraphins [1 n'étant pas chargés d'éclairer et 
d'instruire les hommes, ont un autre soin qui regarde les Anges de la hiérar- 
chie soumise à la leur, et à qui ils font part de leurs connaissances, » — 
« Croyez-vous que nos Anges gardiens, employés à nous conduire, soient moins 
heureux que les Chérubins qui s’occupent de contempler et d'aimer Dieu? 
Je vous assure que nos bons Anges ne portent point envie aux autres parce 
qu'ils sont chacun dans sa vocation. Ils nous instruisent et nous gardent parce 


que Dieu le veut. » (A. de Xainctonge) (287). 


« Les anges ont des lumières fort supérieures à celles des hommes et 
peuvent par conséquent beaucoup contribuer à ce que les lumières des hom- 
mes soient bien plus pures qu’elles ne seraient selon la portée de l'esprit 
humain; les anges qui les conduisent leux faisant part de leurs lumières et 
de leurs connaissances. » (208). — & Dieu [...] envoye encore pour nous sur 
la terre les saints Anges, ces esprits bienheureux qui jouissent de lui dans 
le Ciel L...], 1 leur donne ordre de nous garder de sa part, de nous conduire 
et de nous éclairer, » (209). — « Telle est la fonction que vous devez exercer 


à l'égard de vos disciples [1] comme les anges gardiens le font à votre 
égard. » (210). 


Il est recommandé aux Sœurs de prier souvent les saints 
anges et de les imiter dans leur union à Dieu. Pareillement, il 
est demandé aux Frères de « monter tous les jours à Dieu par 


(205) Md., 2° de l’Avent, 1° pt; plusieurs Méditations sont entièrement 
consacrées aux saints anges. Leur fête, le 2 octobre, était jour de communion 
pour les Frères. Chez les Ursules on conserve le souvenir d'entretiens que 
la Fondatrice eut avec son ange gardien. (Cf. Morey, op. cit., t. IL, p. 268- 
271). On peut juger par là de la ferveur de la dévotion que ces âmes por- 
taient à leurs saints anges. 

(206) Mir. 5, 1" pt. 

(207) Morey, op. cit., t. Il, p. 34-33. 

(208) Mtr. 5, 1. 

(209) Mf., 2 octobre, 1° pt. 

(210) Mer. 5, 2. 


10 ANNE DE XAINCTONGE ET SAINT J.-B. DE LA SALLE 45 


l’oraison » à l’imitation des anges « qui montoient et descen- 
doient » l’échelle de Jacob (211). 

A l'encontre de la dévotion aux anges gardiens, intimement 
liée à la mission éducatrice des Sœurs de Sainte-Ursule, le culte 
suréminent que leur fondatrice leur conseille de rendre à la 
Très Sainte Vierge n’est pas présenté — du moins le plus sou- 
vent — comme étroitement uni à leur apostolat. Il est presque 
toujours considéré dans ses relations avec la vie intérieure, avec 
une vie intérieure non assujettie à la clôture, il est vrai. Pour- 
tant, Anne de Xainctonge et ses Sœurs considèrent la très Sainte 
Vierge comme la première fondatrice de leur congrégation (212). 
La réflexion attentive sur les rapports qui unissent la tâche 
providentielle des enseignants et la vocation particulière de 
Marie est propre à saint Jean-Baptiste de La Salle. Dès lors, les 
textes qu'il est possible de mettre en parallèle, ne présentent 
qu’un intérêt secondaire: ils reflètent simplement la croyance 
universelle du peuple chrétien. Ce qui est moins commun, c’est 
l’intensité rare de la dévotion vouée à Notre-Dame par les deux 
fondateurs. Une congrégation de la Très Sainte Vierge avait son 
centre dans la chapelle des Sœurs de Dole (213); le petit office 
de la Très Sainte Vierge est l’un des éléments essentiels de leurs 
prières quotidiennes... 


« C'est parce que nous avons des obligations particulières à la Très 
Sainte Vierge que nous adoptons son office quotidien [..….]. Avant de commen- 
cer l'office, il faut rentrer en nous-mêmes, remercier Dieu des grâces qu'il a 
faites à notre divine protectrice. » (214). 


Nul n’ignore ce que les biographes de saint Jean-Baptiste 
de La Salle rapportent de sa dévotion extrême envers la Mère 
de Dieu: pèlerinages, prédilection pour la dénomination « très 
sainte Vierge », application à psalmodier « fort lentement » 
le petit office avec les novices, édition d’un Psautier de David 
avec le petit office de la Très Sainte Vierge (215). 


« Ce qui doit particulièrement nous obliger à avoir une grande dévotion 
envers la Très Sainte Vierge est qu’elle est très honorée du Père Eternel. » 
(216). — « La Très Sainte Vierge doit toujours être invoquée par déférence 


(211) Mr. 6, 1. 

(212) Morey, op. cit., t. I, p. 90: « Anne, sans vouloir, par humilité, 
affirmer que la sainte Vierge lui était apparue en personne, en avait l’assu- 
rance et la persuasion intime, et dès les premiers temps, les Ursulines regar- 
dèrent la sainte Vierge comme la fondatrice de leur congrégation. » 

(213) Morey, op. cit., t. II, p. 93. 

(214) Ibid., p. 237. : 

(215) Cet ouvrage dont la publication en 1703 est attestée par le regis 
tre de l’abbé Bignon, n’a pas encore été retrouvé. 

(216) Mf., 5 août, 2° pt. 
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|..] parce qu'elle est notre mère, notre avocate et notre médiatrice. » (2150): 
« La regardant comme la principale protectrice de notre Société, nous nous 
mettons tous les jours sous sa protection. » (218). — « Lorsque vous réciterez 
l'Office de la Très Sainte Vierge [.….] prenez quelque moment pour faire 
réflexion et rentrer en vous-même avant que de le commencer, » (219). 


Foncièrement mariale la spiritualité d'Anne de Xainctonge. 
comme celle de saint Jean-Baptiste de La Salle, est plus encore 
christocentrique. L'idéal de toute vie chrétienne étant la par- 
faite conformité avec le Verbe incarné, il leur paraît primordial 
d'inviter leurs disciples à se modeler sur le Christ, à méditer 
ses « mystères », à s’unir à lui dans la prière, la sainte messe 
et la divine eucharistie (220). Sur l’importance de la partici- 
pation au saint sacrifice, sur la manière de bien suivre la messe 
et sur les moyens à employer pour communier avec ferveur, les 
deux fondateurs ne tarissent pas. Anne de Xainctonge consigne 
dans son Directoire sept méthodes différentes pour entendre la 
messe avec fruit, et saint Jean-Baptiste de La Salle publie un 
livre sur la question (221). 


« La Messe est le sacrifice par excellence de la loi nouvelle: c’est le 
renouvellement de la mort du Rédempteur des hommes. On ne doit jamais y 
assister que dans le dessein de s'offrir et dés’immoler à Jésus-Christ. » (A. de 
Xainctonge) (222). 

« Quand vous allez à la sainte Messe, y allez-vous comme sur le Calvaire, 
pour voir s'y renouveler tout ce qui s’y est passé; car c’est le même sacrifice 
et le même Jésus-Christ [..]. Quelle préparation apportez-vous à ce saint 
sacrifice? » (223). | 

« Pour bien entendre la messe et se sacrifier il faut, par une translation 
spirituelle, exprimer en soi ce qui se fait au pain et au vin: il faut 5e 
détruire jusqu’au fond du cœur, pour se substituer Jésus-Christ, et le faire 
régner en notre âme, par le renoncement à tous les plaisirs L...] et par l’im- 
molation de tout notre être naturel. » (A. de Xainctonge) (224). 

« Depuis l’Offertoire jusqu’à la Préface, pendant lequel temps le prêtre 
offre à Dieu le pain et le vin [..] on s’unira avec le prêtre et avec Jésus- 
Christ pour offrir, comme une victime qui lui soit entièrement consacrée, 


(217) M.O. p. 10. 

(218) Mf. 5 août, 3° pt. 

(219) Rec. éd. 1932, p. 132. 

(220) L’une et l’autre recommandent de se « revêtir de Jésus-Christ » 
(Morey, op. cit., t. II, p. 35 et Rec., p. 92), l’une et l’autre ont une dévotion 
execptionnelle pour la Passion: « Donnez-moy aujourd’huy et tout le temps 
de ma vie la memoire de votre saincte passion. Donnez-moy part en vos 
playes, en vos espines, en votre croix. » Binet, ms. ch. XIV, p. 105; et Md., 
Samedi-Saint, 1° pt. 

(221) Instructions et prières sur la sainte messe, la confession et la 
communion, Paris, 1703. 

(222) Morey, op. cit., t. II, p. 247. 

(223) Rec., éd. 1932, p. 227. 

(224) Morey, op. cit., t. II, p. 247. 
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son corps, ses sens, ses inclinations et ses passions, pour lui être crucifiés 
et détruits en son honneur par la pratique de la mortification, comme le pain 
et le vin doivent être détruits et anéantis dans ce sacrifice, » — « Puisque 
vous allez à la sainte Messe pour y faire un sacrifice de vous-même, que ne 
vous offrez-vous avec l'hostie… » (225). 


Le Directoire d'Anne de Xainctonge prodigue jusqu'à 
douze méthodes pour se disposer à communier. Ce sont les belles 
pratiques de communion (226). Sur ce sujet encore, lorsqu'il 
est possible de relever quelque ressemblance avec les nombreux 
textes lasalliens, on est obligé de reconnaître qu’elle porte seu- 
lement sur des points doctrinaux. Il n’y a pas influence déci- 
sive de la Fondatrice sur le Fondateur. Relevons, à titre d’exem- 
ple, un bref passage se rapportant à l’action de grâces: 

« L'amendement de la vie est la plus bele prière de la recognoissance 
l….]. Cet heureux changement se faict paroistre dans la diminution de 
nos passions, la modération de nos désirs, le règlement de nos sens, l’accrois- 
sement du désir de voir Dieu, l'estime et l’amour effectif des vertus, la 
paix de l’âme, le dégoust du monde et le savourement de Dieu. » (A. de 
Xainctonge) (227). 


« Une âme donc qui a mangé cette Chair de Jésus-Christ, et qui s’est 
nourrie de cette Viande, ne vit plus d’une vie naturelle, ne cherche plus 
à contenter ses sens, et n’agit plus par son propre esprit, mais par l’Esprit 
de son Dieu dont elle a fait sa nourriture. » (228). — « Rendez-lui done, 
par vos actions saintes, le respect que vous lui devez, et comportez-vous 
toujours d’une manière qui soit digne de lui [.….l; faites voir, par votre 
conduite, que vous vous estimez heureux de le posséder. » (229). 


Plus significative est la rencontre de saint Jean-Baptiste de 
La Salle et d'Anne de Xainctonge au sujet de La Très Sainte Tri- 
nité. Certaines âmes s’arrêtent volontiers à la personne du Verbe 
incarné. Le Christ n'est-il pas Dieu ? Pourquoi chercher plus 
loin, pensent-elles, au risque d'oublier que l’une des missions 
essentielles du Verbe incarné était de révéler aux hommes le 
mystère du Dieu Trinité. Anne de Xainctonge et saint Jean- 
Baptiste de La Salle n’oublient ni le Père, ni le Saint-Esprit. 
Ils se plaisent, au contraire, à considérer Notre-Seigneur comme 
le parfait Médiateur qui mène à sa*suite le Corps Mystique vers 
le Royaume céleste, demeure du Dieu trois fois Saint. 


« Celebrer la teste de la tres saincte Trinite, c’est faire profession de 
croire l’adorable mistere d’un Dieu en trois personnes et de dépendre 


(225) Rec., éd. 1932, p. 139, 230. 

(226) Morey, op. cit., t. IT, p. 248-256. 

(227) Ibid., p. 256. 

(228) Md., samedi dans l’octave du S. Sacrement, 3° pt. 
(229) Mf.. 8 décembre, 3° pt. 
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d'elle, à raison des biens particuliers que nous en avons receües; nous 
nous devons toutes au Père parce que nos vies sont les effects de la toute 
puissance, nous nous devons toutes au Fils à raison de la vocation à la 
foy et à nostre état car ce sont des effects de la sagesse infinie de Dieu 
à disposer des choses et la sagesse est propre au Fils, et nous nous devons 
toutes au Saint Esprit qui est l’amour personel, car rien n’a obligé nostre 
Dieu à nous faire ces biens que son amour... 

« Ce n’est pas assez de la conoistre par des actes interieurs, il le faut 
encore faire par des oblations de nous-même, rendons-nous au Père par 
une resolution forte de consumer nostre vie et nos forces pour le faire 
adorer, rendons-nous au Fils par une resolution forte de faire regner en 
nous Jésus-Christ [...], rendons-nous toutes au Saint Esprit par une reso- 
lution forte de vivre tellement que tout ce que nous faisons soit un amour 
perpetuel de nostre Dieu. » (A. de Xainctonge) (230). 

« Adorez ce sacré Mystère qui est entièrement au-dessus de nos sens, 
et même au-dessus de notre raison [..]. En vous anéantissant d'esprit et 
de cœur dans la vue de ce Mystère, avouez que tout ce que vous en pouvez 
dire, et concevoir, c’est qu'il contient un Dieu en trois Personnes: le Père, 
le Fils et le Saint-Esprit [...]. C’est dans la vue de cet ineflable Mystère 
que tout genou fléchit dans le Ciel, sur la terre et dans les enfers et que 
vous devez reconnaître avec tous les bienheureux esprits que Saint, Saint, 
Saint est le Seigneur [...]. Vous devez en ce jour rendre un honneur tout 
particulier et vous dévouer tout entier à la Très-Sainte Trinité, pour con- 
tribuer autant que vous le pourrez à étendre sa gloire par toute la terre. 
Entrez à cet égard dans l'esprit de votre Institut. » (231). 


Les instructions de saint Jean-Baptiste de La Salle sur la 
Sainte Trinité sont admirablement complétées par un point de 
règle qui prescrit à ses disciples de lire le jeudi saint le discours 
après la cène rapporté aux « 13°, 14°, 15°, 16° et 17° chapitres 
de l'Evangile de saint Jean » (232). Mais il importe surtout 
de noter que cette dévotion à la Sainte Trinité est étroitement 
associée à la vocation enseignante. Anne de Xainctonge réclame 
« une resolution forte de consumer nostre vie et nos forces » 
pour faire adorer Dieu. Les Frères, lors de l’émission de leurs 
vœux, s'engagent à procurer sa gloire autant qu’il leur sera pos- 


sible. 


« Très sainte Trinité, Père, Fils et Saint-Esprit, prosterné dans un 
très profond respect devant votre infinie et adorable Majesté, je me con- 
sacre tout à vous pour procurer votre gloire autant qu'il me sera possi- 


ble. » (R. C:, ch. 32). 


Considéré isolément, le Saint-Esprit est le principal agent 
de la conversion ou du progrès spirituel des élèves. Sans lui, 
la maîtresse ou le maître ne peuvent rien. 


(230) Orset, ms. p. 429. 
(231) Md., pour la fête de la TS. Trinité, 1® et 3° pt. 
(232)-R.C., ch. 30. 
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€ Vos paroles n'auront pas la vertu qu'elles doivent pour toucher 
et gagner les cœurs, si elles ne sont embrasées du feu de l’Esprit-Saint, Il 
est fort, il est ardent, mais il est doux car c’est un feu d'amour et de 
charité. » (A. de Xainctonge) (233). 


« Vous exercez un emploi qui vous met dans l’obligation de toucher 
les cœurs, vous ne le pourrez faire que par l'Esprit de Dieu. » (234). 


* 
* * 


Que conclure de ces textes ? ; 

Tout d’abord qu'ils ne prétendent pas recouvrir l’intégra- 
lité des doctrines spirituelles professées par Anne de Xainc- 
tonge et saint Jean-Baptiste de La Salle (235). Ils reflètent seu- 
lement leurs pensées communes. En raison de l’objet spécifique 
de cette étude, les idées qui différencient les deux fondateurs 
n'ont pas été retenues (236). Il serait donc injustifié de s’auto- 


(233) Morey, op. cit., t. II, p. 58. 


(234) Md., Pentecôte, 3° pt. Sur la dévotion de saint J.-B. de La Salle 
au Saint-Esprit on peut lire: Clément-Marcel (Frère) Par le mouvement de 
l'Esprit, Paris, Lethielleux, 1952, ainsi que les articles du P. Rayez, RAM, 
t. 28, 1952, p. 18-63 et janvier 1955, p. 65. 4 

(235) Dans la recherche des passages parallèles la pédagogie a été lais- 
sée systématiquement de côté. Par contre, la quête des textes spirituels a 
pris un caractère exhaustif qui en excusera l’abondance. 

(236) Citons quelques différences: Anne de Xainctonge réclamait pour 
ses Sœurs trois années de noviciat, une simple approbation épiscopale, et la 
direction spirituelle des Pères jésuites; elle variait le plus possible ses for- 
mules d’action de grâces après la communion, montrait avec bonheur les liens 
étroits qui rattachent la pureté à l’humilité, mais n'’insistait pas sur la dévo- 
tion à saint Joseph. Saint Jean-Baptiste de La Salle se contente d’une année 
de formation, désire l’approbation pontificale et déclare au sujet de la 
communion: « il ne faudrait point tant se mettre en peine de chercher, 
tous les jours, de nouvelles pensées pour bien communier; car les plus sim- 
ples et les plus communes sont les meilleures » (Rec. p. 235); il insiste de 
préférence sur les relations qui existent entre la mortification et la chasteté 
et fait de saint Joseph le Patron de son Institut. Dans ses méditations sur les 
anges gardiens il envisage surtout leur vigilance et n’appuie pas exclusi- 
vement, ou presque, sur leur piété. Il signale comme une supériorité péda- 
gogique des maîtres le fait qu’ils ne sont pas de purs esprits et s’en explique 
ainsi : 

« L'esprit [des enfants] ne se dégageant en eux de la matière qu'avec 
le temps et ne subtilisant que peu à peu, ceux par suite nécessaire qui sont 
ordinairement instruits dans les écoles, ne sont pas encore en état de conce- 
voir facilement d'eux-mêmes les vérités et les maximes chrétiennes, de sorte 
qu'ils ont besoin de bons guides et d’anges visibles pour les leur apprendre. 
[Ils] ont besoin qu’on leur développe les vérités chrétiennes qui sont ca- 
chées à l'esprit humain, d’une manière plus sensible, et proportionnée à la 
grossièreté de leur esprit, faute de quoi ils demeurent souvent toute leur vie 
grossiers et durs à l'égard des choses de Dieu, et incapables de les concevoir 
et de les goûter; c’est à quoi la bonté de Dieu a pourvu en donnant aux 
enfants des maîtres pour les instruire de toutes ces choses. » (Mtr. 5, 1). 


CA 
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riser des passages mis en parallèle pour en déduire, sans com- 
plément d’information, l'identité absolue ou le degré de simi- 
litude des spiritualités envisagées. Les bases sont également trop 
frêles pour motiver un jugement”sur la tournure d’esprit qui 
caractérise les deux auteurs. Leur originalité n’est pas en cause, 
mais la valeur universelle, ou restreinte, de leurs enseignements 
communs. 


Une autre méprise doit être évitée: celle qui confondrait 
dans une interprétation. indifféreneiée les textes isolés et les 
ensembles doctrinaux. Prise en elle-même, une pensée peut man- 
quer d'originalité. Issue du donné théologique elle peut être 
privée de l'éclat fascinateur dont se parent souvent les idées 
neuves. Elle n’en est pas inapte pour autant à contribuer à la 
formation d’un ensemble original. Il arrive que les pierres de 
plusieurs édifices sortent d’une même carrière, l’architecture de 
chacun d’eux n’en conserve pas moins ses caractères propres. 
Autre est l’originalité des détails, autre l'originalité de l’en- 
semble. 


En ce qui concerne Anne de Xainctonge, chaque idée isolée 
porte la marque d’un catholicisme authentique: elle est à la 
fois universelle et traditionnelle. EMte a vu le jour en d’autres 
lieux qu’à Dole, et elle n’est pas nouvelle, sauf exception (237). 
La Fondatrice a soin de nous le dire, il y avait des diaconesses 
dans la primitive Eglise qui unissaient, hors du cloître, l’action 
à la contemplation, préfigurant ainsi la Compagnie de Sainte- 


Dans l’œuvre d'Anne de Xainctonge la pauvreté n’est pas montrée com- 
me étroitement unie à l’éducation des enfants pauvres, tandis qu’elle lui est 
intimement ‘associée dans plusieurs textes lasalliens: 

« Puisque vous avez l’avantage d’être employés particulièrement à 
l'instruction des pauvres, L..] vous devez aussi vivre en pauvres, et dans un 
dégagement de toutes choses, pour avoir quelques conformité avec eux » 
(Mf.,;, 17 juillet, 2° pt): 

Quant aux vertus professionnelles, saint Jean-Baptiste de La Salle en 
indique douze qu’il explique, à l’occasion, dans ses Méditations et sa Con- 
duite des écoles. Signaler tous les apports effectués par le Saint dans le sens 
d’une union plus intime de la spiritualité avec les exigences de l'emploi 
demanderait de longs développements. Notons aussi, à l’actif d'Anne de 
Xainctonge, ses importants développements sur l’art de gouverner: le Père 
Binet ne les a pas oubliés. (Cf. Morey, op. cit., t. II, p. 184-186). 


(237) Les règlements primitifs des Ursulines viennent d'Italie. Anne de 
Xainctonge se les procura par Avignon, mais les modifia suivant les néces- 
sités locales. A chacun de ses conseils spirituels il serait aisé de trouver des 
antécédents qui s'expliquent plus encore par son souci d’orthodoxie que par 
sa formation ou ses relations: écrits de Grenade, de sainte Thérèse, des 
Jésuites qu’elle admire pour leur science et leur dévouement, catéchisme de 
saint Pierre Canisius et par-dessus tout l'Evangile qu’elle commente lon- 
guement à ses novices. (Cf. Morey, op. cit., t. I, p. 283, 360, passim.) 
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Ursule (238). L’exception réside seulement dans la perspective 
considérée : enseigner religieusement les enfants (239). Avouons- 
le, c’est l'architecture qui est neuve, non le matériau. On peut 
en dire autant de saint Jean-Baptiste de La Salle, et c’est une 
garantie d’orthodoxie. 

Si nous abordons la question du style, quelques formules 
bien frappées, certains tours de phrases confèrent aux pensées 
traditionnelles d’Anne de Xainctonge un brillant qu’elles 
n'avaient probablement pas auparavant. Citons quelques-uns de 
ces joyaux: € rendons-nous au Père par une résolution forte de 
consumer nostre vie, rendons-nous au Fils par une résolution 
forte de faire regner en nous Jesus-Christ » (240), « il faut qu’il 
y aye de la pauvreté en la jouissance » (241), « nos supérieurs 
et nos supérieures sont comme un rideau à travers lequel Dieu 
nous parle » (242), « il faut estre toujours à soy et-en soy » (243). 
Joyaux certes, et il en est d’autres, mais est-on certain qu’Anne 
de Xainctonge est la première à avoir utilisé ces formules ? Pour 
l’affirmer en connaissance de cause il faudrait avoir lu tous les 
livres qui servirent à la formation spirituelle de la Fondatrice 
et encore subsisterait-il une chance de se tromper: les paroles 
prononcées par des confesseurs, directeurs de conscience ou 
conférenciers échappent au contrôle de l'historien des lettres. 


(238) Morey, op. cit., t. I, p. 232: « Je ne songe nullement à faire des 
innovations [..]. Cependant, dès les premiers siècles du christianisme, nous 
trouvons des diaconesses chargées de quelque ministère extérieur. C’étaient 
elles qui s’occupaient des femmes et des jeunes filles, et se chargeaient de 
les instruire pour les préparer au baptême. Elles leur demandaient compte 
des instructions faites dans l’assemblée des fidèles. Voilà les fonctions que 
je veux confier aux filles de ma Compagnie [..….l. Ce n’est donc pas une 
innovation, c’est la résurrection d’un usage ayant eu sa raison d’être autre- 
fois, et l’ayant encore aujourd'hui, eu égard à l'ignorance du siècle et à 
l’oubli où l’on délaisse les personnes de notre sexe. Bien loin que ces occu- 
pations soient messéantes à une fille honnête, il me semble que c’est faire 
œuvre de charité très utile que d'employer l'instruction pour amener la 
jeunesse à servir Dieu. » (Anne de Xainctonge). 

(239) Morey, op. cit., t. I, p. 246 cite Orset, ms. p. 336-350, Binet, ms. 
p. 55 et Saint-Mauris, ms. p. 77-86: « A des besoins nouveaux il faut des 
sociétés nouvelles. La Compagnie que je pense établir n’a rien de commun 
avec les sociétés existantes, parce qu'aucune d'elles n’a en vue le but que 
je me propose. Je vois même qu’en plusieurs points les pratiques des anciens 
ordres sont opposées aux règles que je dois prescrire à celles qui voudront 
bien me suivre. Comment dès lors unir cette société nouvelle à une société 
ancienne, n’ayant ni les mêmes vues ni les mêmes moyens d'action [| 
cette union -deviendrait un grave écueil pour l’ordre enseignant; il pourrait 
s'y briser. C’est ce que je veux éviter. » (A. de Xainctonge). 

(240) Orset, ms. p. 429. 

(241) Jbid., p. 456. 

(242) Ibid., p. 452. 

(243) Ibid., p. 501. 
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Cependant, un témoignage formel ne saurait être passé sous 
silence: « il était de tradition dans la maison que son bon ange 
lui avait appris [| à composer les lettres spirituelles qu’elle 
était obligée d'écrire pour le bien des âmes et les différentes 
affaires de son fnstitut. C’est pourquoi ces lettres étaient em- 
preintes d’une si haute sagesse et ses paroles si persuasives L.. |. 
Parfois, quand elle était seule dans sa chambre, on entendait 
deux voix distinctes s’entretenant ensemble. Les religieuses qui 
avaient alors la curiosité d'écouter à la porte pour s'assurer du 
fait, ont toujours cru que leur Mère parlait avec son ange gar- 
dien (244). Voilà bien une source imprévue et impondérabie 
du style d'Anne de Xainctonge. Avouons-done simplement que 
la mesure de son originalité nous échappe. 


Si nous comparons phrase à phrase les textes de saint Jean- 
Baptiste de La Salle et ceux de l’Ursuline, une grande prudence 
demeure indispensable dans les conclusions. Des ressemblances 
d'idées ne suffisent pas à établir l'existence certaine d’une in- 
fluence directe. Même si saint Jean-Baptiste de La Salle a lu 
la biographie d'Anne de Xainctonge, même s’il en a extrait 
quelques citations pour son usage personnel (245), le fait de 
retrouver dans ses écrits des propositions émises cent ans plus 
tôt pas sa devancière, n'autorise pas à conclure qu’il n’aurait pas 
écrit les mêmes phrases s’il avait ignoré l’œuvre de la Fonda- 
trice des Ursules. Ces phrases, ces idées, n’étaient-elles pas 
« dans l’air » entre 1651 et 1719 (246) ? Leur origine ne doit- 
elle pas être cherchée dans tertains ouvrages lus aussi bien par 
Anne de Xainctonge que par saint Jean-Baptiste de La Salle, 


(244) Recueil de Dole, Mourath, Binet, passim, cités dans Morey, op. 
cit., t. II, p. 270-271, qui ajoute encore ce fait tiré de Mourath, op. cit. 
p. 235, et de Recueil, p. 84: « Au noviciat de Dole, une jeune religieuse […] 
entend quelqu'un s’entretenir avec Mère de Xainctonge [...], ouvre la porte 
et regarde de tous côtés sans découvrir la personne qui parlait [.….]. Vous 
voyez bien, répond la Supérieure, que je suis seule; mais j'ai un ange gar- 
dien très aimable, dont vous avez eru entendre la voix. » 


(245) Penser à ce conseil du Saint: « Repassez souvent dans votre 
esprit et tâchez de graver dans votre cœur ce que vous avez le plus goûté 
dans ce que vous avez lu. » (Rec., éd. 1932, p. 145). 


(246) La Bruyère: Les caractères ou les mœurs de ce siècle, ch. 1, 
Des ouvrages de l'esprit: « Tout est dit, et l’on vient trop tard, depuis plus 
de sept mille ans qu’il y a des hommes et qui pensent. » Sans doute l’afir- 
mation est-elle trop catégorique mais elle correspond à une mentalité assez 
généralisée au xvu‘ siècle. Nombre d'auteurs, surtout dans le domaine de 
la spiritualité, se défendent de faire œuvre personnelle. Le Père Vatier, par 
exemple, écrit dans un € Avis au lecteur » qui introduit La Clef du Paradis 
(Paris, 1653): « Ainsi il n’y a presque rien de moy en cet ouvrage. Je prie 
Notre Seigneur que mon nom n'en dégoûte personne et qu'il soit salutaire à 
plusieurs. » (B.N. cote D. 54.040). 
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dans les œuvres de Grenade, de L. Dupont, de sainte Thérèse, 
de saint Ignace, par exemple... dans l’Imitation de Jésus-Christ, 
ou mieux encore, dans les Epitres et les Evangiles (247) ? 


Sans doute peut-on parler d'influence directe lorsque deux 
auteurs coulent des pensées identiques dans une forme unique ; 
à la condition toutefois que leur style tranche sur celui de leur 
entourage et de leurs devanciers. Il arrive en effet que deux 
écrivains expriment la même idée dans les mêmes termes sans 
consultation préalable, pour la simple raison que c’est la ma- 
nière la plus concise ou la plus correcte d'exprimer une pensée 
qui relève, pour ainsi dire, du domaine public (248). Eliminons 
donc les expressions communes à Mère de Xainctonge et à saint 
Jean-Baptiste de La Salle lorsqu'elles appartiennent au trésor 
commun des écrivains spirituels (249). Que reste-t-il ? l’appli- 
cation du qualificatif « ministère » à l’emploi de l’école, le 
conseil de faire ses actions d’une « manière digne de Dieu », 
celui d’avoir le cœur « vide des créatures » et quelques autres 
expressions littéralement identiques, mais elles ne sont pas assez 
originales pour mériter d’être considérées comme la propriété 
exclusive des deux fondateurs. 


(247) Cf. supra n. 237. Une réplique d'Anne de Xainctonge exprime 
bien son état d'esprit: « Je ne cherche point à faire des choses extraordi- 
naires et à sortir des voies communes. Je croirais établir une société de 
filles égarées et non de filles solidement dévotes, si je les obligeais à des 
pratiques singulières. » (Cité dans Morey, op. cit. t. 1, p. 250). 


(248) On peut lire sur le problème des sources un bon article de J. 
Pinatel: Problèmes d'histoire littéraire: Sources et variantes, dans l’Ensei- 
gnement Chrétien, mai 1958. En ces matières, la plus grande prudence s’im- 
pose. On connaît la désillusion qui survint aux historiens de la pensée féne- 
lonienne désireux d’expliquer toutes les expressions quiétistes contenues dans 
les Maximes des saints par les lectures de l’auteur lorsqu'ils apprirent que 
Fénelon n'avait rien lu, avant 1684, « ni de Molinos ni même des bons 
mystiques » (cf. Varillon: Fénelon et le pur amour, Paris, éd. du Seuil, 
1957, p. 33). À vouloir attribuer au Père Giry la paternité de l'expression 
« âme pour âme » reprise par saint Jean-Baptiste de La Salle dans une 
de ses Méditations, on risque d'oublier la popularité de la formule déjà 
utilisée, avant 1621, par Anne de Xainctonge: « il n’y a jamais de bonne 
communion que l’on ne donne par un échange parfait: corps pour corps, 
cœur pour cœur, vie pour vie, dme pour âme, » (Orset, ms. p. 496, cité 
par Morey, op. cit., t. II, p. 247-248). 


(249) A la mort de sa sœur Nicole, Anne de Xainctonge s'adresse au 
crucifix en ces termes: « j'adore vos desseins sans les comprendre encore. 
Que votre saint nom soit béni! » Sur son lit de mort saint Jean-Baptiste de 
La Salle dit de même: « j'adore en toute chose la conduite de Dieu à mon 
égard ». On sait que sa jaculatoire favorite était: « Dieu soit béni! » (Cf. 
Mourath, op. cit., t. Il, p. 208 et Rec., p. 241). L'expression « âme pour 
âme », déjà signalée, entre dans cette catégorie, ainsi que de nombreuses 
allusions scripturaires ou patristiques parfois difficiles à déceler. 
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Dans ces conditions, il faut le reconnaître, le style de saint 
Jean-Baptiste de La Salle se révèle indépendant des écrits 
d'Anne de Xainctonge. Mais à moins de vouloir faire une étude : 
littéraire des œuvres lasalliennes, en vue d’en dégager l’origi- 
nalité formelle, l'essentiel du problème n’est pas là (250). 

De quoi s’agissait-il en effet pour les deux fondateurs ? 
D'inventer des idées nouvelles pour enrichir la vie spirituelle 
de leurs disciples, de puiser dans la masse des pensées acecu- 
mulées par seize siècles de christianisme les éléments d’une spi- 
ritualité originale dont ils pourraient revendiquer la gloire, ou 
de suivre, malgré leurs goûts, des indications providentielles 


pouvant aller de la simple grâce illuminatrice jusqu’à l’inspi- 


ration proprement dite ? 


Malgré notre répugnance pour les explications qui font fi 
des causes secondes et attribuent trop facilement certaines œu- 
vres à l’intervention directe de Dieu, on a, dans le cas présent, 
des indications positives qui militent en faveur d’une action 
immédiate de Dieu. La logique des raisonnements d’Anne de 
Xainctonge et de saint Jean-Baptiste de La Salle (251), divers 
aspects de leur piété (252), l’énergie indomptable de leurs carac- 


on 

(250) Le respect de saint Jean-Baptiste de La Salle pour l'autorité pon- 
tificale et l’infaillibilité de l'Eglise porte à croire qu’il se conduisait plus 
volontiers d’après les idées assimilées au cours de ses dix années d’études 
théologiques que d’après les conseils contenus dans les ouvrages de dévo- 
tion. Les enseignements des Pères et Docteurs de l'Eglise étaient pour lui 
d’un autre poids que les assertions de ses contemporains. Nul doute qu'il 
ait mis en pratique ce qu'il demande de faire dans le Recueil (p. 217): 
« vous ressouvenez-vous souvent de quelques passages du Nouveau Testament 
ou de l’Imitation de Jésus-Christ ? Il faudrait toujours en avoir quelqu'un 
dans l'esprit. » C’est une indication qui peut aider à situer l’origine de ses 
emprunts « littéraires ». 

(251) Les familles des deux fondateurs appartenant à la dynastie des 
gens de justice réputés’ pour leur logique implacable, il n’y a pas lieu de 
s'étonner outre-mesure que les deux enfants soient doués pour les études 
ni qu'ils soient capables, plus tard, de tenir tête à des évêques pour démon- 
trer, soit que la clôture n’est pas indispensable à des religieuses, soit que 
le sacerdoce est inutile aux Frères ainsi que l’enseignement du latin aux 
enfants pauvres. 

252) Toute jeune, Anne s’enthousiasme pour la Vie des saints: Jean- 
Baptiste, lui, au cours d’une réunion de famille, supplie une personne de 
la compagnie de le distraire en lui lisant les fleurs de la vie des saints. 
Pourquoi ? Grâce de Dieu, peut-être, mais certainement aussi éducation 
profondément chrétienne donnée par les parents. On sait qu’Anne de Xainc- 
tonge s’est inspirée des règlements en usage dans les collèges des Jésuites 
pour organiser ses écoles, et que saint Jean-Baptiste de La Salle à modifié 
la règle des récréations qu’il avait primitivement conçue d’après les conseils 
du Père Baudin, son confesseur rouennais (1717-1719). Ce sont là des points 
particuliers, de simples pierres qui ne peuvent pas servir à caractériser 
l’œuvre réalisée. Pour être définie et comprise, celle-ci doit être envisagée 
dans son ensemble. 
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tères.. et peut-être aussi l'introduction de plusieurs points de 
règle dans le code de perfection qu'ils ont laissé à leurs Instituts, 
peuvent s'expliquer — tout au moins dans une large mesure — 
par la considération de causes purement humaines: hérédité, 
fréquentations, lectures, études, influences sociologiques variées. 
Mais le fond de la question, l’allure d'ensemble, l'architecture 
si l’on veut, qui caractérise leurs deux spiritualités (253) ne 
s'explique fondamentalement que par l'intervention de Dieu. 
C’est qu’il ne s’agit pas en l’occurence d’une entreprise humaine. 
mais de « l’œuvre de Dieu » (254). 


Anne de Xainctonge et saint Jean-Baptiste de La Salle se 
sont d’ailleurs prononcés sur cette question: 


(253) Une dernière distinction s'impose en effet si l’on veut éviter les 
interprétations abusives. La spiritualité vécue par les fondateurs contient 
sans doute la totalité de la doctrine qu'ils enseignent à leurs disciples, mais 
l'inverse n’est pas vrai. Les conseils spirituels légués par Anne de Xainctonge 
et saint Jean-Baptiste de La Salle à leurs Sœurs et à leurs Frères n’atteignent 
pas au degré d’exigence ascétique ou mystique qui était le leur. Person- 
nellement ils ont pu mener une vie mystique très élevée et recommander aux 
membres de leurs Instituts de ne pas quitter les voies communes. Ils ont 
pu vivre dans l’abandon parfait à Dieu — qui les éclairait parfois direc- 
tement — et conseiller à leurs religieuses ou religieux de ne se conduire 
que par obéissance, sans se fier à leurs inspirations. Autre est la spiritualité 
personnelle d’un fondateur, autre est celle, beaucoup moins particularisée, 
qu'il consigne dans ses écrits à l'intention de sa congrégation. 


(254) Mitr., passim. Ce que Gamaliel disait à propos de la fondation de 
l'Eglise par les Apôtres s'applique mutatis mutandis à la fondation des 
ordres religieux: « si leur œuvre vient des hommes, elle se détruira d’elle- 
même; mais si vraiment elle vient de Dieu, vous n’arriverez pas à la dé- 
truire » (Actes, 5, 38 — Voir aussi Mt., 15, 13: « tout plant que n’a pas 
planté mon Père céleste sera déraciné »). On connaît l'explication donnée 
par Blain à l'échec du Père Barré dans la fondation d’un Institut chargé 
de tenir les écoles pour les garçons: il n’en avait pas reçu la grâce, sa voca- 
tion particulière se limitant aux écoles de filles. L’explication paraîtra peut- 
être simpliste, elle se situe pourtant dans la ligne des maximes évangéliques. 
Quelques faits historiques semblent lui donner raison: l'association de 
prières organisée par Bourdoise pour obtenir de Dieu des maîtres chrétiens 
est reliée par tous les biographes à la naissance de saint Jean-Baptiste de 
La Salle; lorsque Anne de Xainctonge arrive à Dole, le Père recteur du 
collège des Jésuites lui dit: « Votre arrivée est un don du ciel [...]. Il y a 
quelques jours, plusieurs demoiselles [...] auraient bien souhaité que des 
personnes dévotes entreprissent de faire une espèce de collège et s’y em- 
ployassent à instruire celles de leur sexe [...l. Elles ajoutèrent: Pour obte- 
nir que le ciel inspirât cette vocation à quelque personne idoine, nous som- 
mes convenues d’aller toutes ensemble, pendant neuf jours, à Mont-Rolland, 
prier la sainte Vierge, mère du salut, d'obtenir de son Fils « que l’on fit 
pour les femmes ce qu'il a inspiré à saint Ignace pour les hommes. » Elles 
ont accompli leur vœu et vous arrivez juste le dernier jour de leur neuvaine. 
Ne m'est-il pas permis de voir dans cette remarquable coïncidence une 
intervention et une réponse du ciel ? » (cité par Morey, op. cit., t. I, p. 109). 
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« M'estant conféssée à deux [religieux] de différents ordres, et les 
ayant voulu consulter sur quelque point de ma vocation, je les y ai trouvés 
entièrement contraires. Cela m’a fait ressouvenir de ce que le P. de Villars 
na dit souvent, qu'il y a des temps où Dieu veut tout faire par lui-même, 
sans le ministère des hommes. Je ne doute point qu'à mon égard ce temps 
soit venu, ayant raison de croire que si je prenais un directeur, ce me 
serait un grand obstacle aux desseins de Dieu, ou qu’enfin je serais forcée 
à ne rien faire de ce qu'il me dirait ou à manquer de fidélité à la grâce 
que Dieu m'a faite. C'est ce qui m'oblige à ne pas vous obéir en ce point 
[...], m'abandonnant entre les mains de Jésus-Christ, je le prie de vouloir 
être lui-même mon guide [.….l. Les exemples de sa vie sont les conseils 
qu'il me donne sans cesse; je tâche de les suivre, je n’en écoute point 
d’autres. » 


« Dieu seul m’a fait connaître que je ne devais point me rendre invi- 
sible pour le glorifier et que je pouvais être à lui sans m’ensevelir der- 
rière les grilles d’un cloître. 11 m'a donné les mêmes vues pour toutes les 
filles de ma Congrégation, et j'espère qu’il se servira pour sa gloire d’une 
liberté dont lui seul est l’auteur. » 


« Les merveilles que Dieu a bien voulu faire pour manifester ses 
ordres les rendent aussi clairs, pour moi, que les rayons du soleil un jour 


d'été. » (A. de Xainctonge) (255). 


« Si Dieu en me montrant le bien: que pouvoit procurer cet Institut, 
m'eût aussi découvert les peines et les Troix qui devoient l’accompagner, 
le courage m’eût manqué, et je n’aurois osé le toucher du bout des doits, 
loin de m’en charger [..]. Si Dieu n’avoit pas mis la main pour apuier 
cet édifice d’une manière visible, il y a long-tems qu’il seroit enseveli 
sous ses ruines. » (256). — « Si même j'avois cru que le soin de pure 
charité que je prenois des Maîtres d’Ecoles, eût dû jamais me faire un 
devoir de demeurer avec eux, je l’aurois abandonné; car comme natu- 
rellement je mettois au-dessous de mon valet, ceux que j’étois obligé 
sur tout dans les commencements d’employer aux Ecoles, la seule pensée 
qu’il auroit fallu vivre avec eux, m’eût été insupportable [..….]. Ce fut 
aparemment pour cette raison que Dieu, qui conduit toutes choses avec 
sagesse et avec douceur, et qui n’a point coutume de forcer l’inclination 
des hommes, voulant m’engager à prendre entièrement le soin des Ecoles. 
le fit d’une manière fort imperceptible, et en beaucoup de tems; de sorte 
qu'un engagement me conduisit dans un autre, sans l’avoir prévû dans le 
commencement. » (257). 


(255) Morey, op. cit., t. I, p. 80, 248, 252. 
(256) Blain, op. cit., t. II, p. 358. 


(257) Ibid., t. I, p. 169. Le début de la citation n’est pas sans intérêt : 
saint Jean-Baptiste de La Salle parle du soin des écoles: « je n’y pensois 
nullement auparavant: ce n’est pas qu’on ne m’en cût proposé le dessein. 
Plusieurs des amis de M. Roland avoient tâché de me l’inspirer; mais il 
n’avoit pû entrer dans mon esprit; et je n’avois jamais eû la pensée de 
l'exécuter: si même j’avois crû que le soin de pure charité que je prenois 
des Maîtres d’Ecoles, eût dû jamais me faire un devoir de demeurer avec 
cux je l’aurois abandonné. » (Blain, op. cit., t. I, p. 169). 
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« Comme ce n’est pas le livre qu'on lit ni les raisons qu’on entend, 
qui touchent la conscience, mais que c’est Dieu qui se sert de ces moyens, 
aussi faut-il toujours lui demander la grâce de recevoir les effets qu'il 
prétend nous communiquer. » (Rec.; éd. 1932, p. 216). 


Bien loin de vouloir faire triompher leur volonté propre 
dans l’organisation matérielle ou spirituelle de leurs Instituts. 
les deux fondateurs refusent d'anticiper sur la Providence. Pour 
agir, ils attendent des signes. Ils tiennent tellement à ceux-ci 
qu'ils éprouvent presque en permanence le désir de se démettre 
de leur supériorat. Quelques années avant sa mort, Anne de 
Xainctonge est élue supérieure contre sa volonté. « Elle fond en 
larmes, nous dit G. Bernoville, elle dénonce la conjuration, 
l’affirme contraire à la Règle. Les Sœurs opposent à cet argu- 
ment, qu'elles ont voté en pleine liberté d'esprit, qu’elles se sont 
trouvées, à une voix près, unanimes, non conjurées ||. Anne 
alerte les autorités ecclésiastiques ; il lui est répondu que l’élec- 
tion est valable [...]. Elle voit alors qu’elle doit atteindre au 
sommet de l’obéissance en acceptant de gouverner. C’en est fait. 
Anne est Supérieure des Ursules. » 


Persuadé qu'il est plus capable de démolir que d’édifier, 
saint Jean-Baptiste de La Salle a laissé ses Frères s’administrer 
eux-mêmes. Il s’est retiré près de Grenoble dans la calme soli- 
tude de Parménie. Mais son Institut ne l’entend pas ainsi; il lui 
signifie la volonté de Dieu sous la forme d’une lettre ainsi rédi- 
gée: « Il est d’une extrême conséquence que vous repreniez le 
soin & la conduite générale du saint œuvre de Dieu qui est aussi 
le vôtre, puisqu'il a plû au Seigneur de se servir de vous pour : 
l’établir & le conduire depuis si long-tems. Tout le monde est 
convaincu que Dieu vous a donné & vous donne les graces & les 
talens nécessaires pour bien gouverner cette nouvelle Compagnie 
[….]. C’est pourquoi, Monsieur, nous vous prions très-humble- 
ment, & vous ordonnons au nom & de la part du corps de la 
Société auquel vous avez promis obéïssance, de prendre inces- 
samment soin du gouvernement géneral de nôtre Societé » (258). 
Aucun recul n’était possible. Le signe attendu s'était manifesté ; 
il n’y avait plus qu’à obéir. 

Après la mort du Frère L'Heureux, qu’il préparait au sa- 
cerdoce pour en faire son successeur, saint Jean-Baptiste de La 
Salle s'incline devant la volonté divine qui contrecarre ses 
propres desseins, et déclare sur le champ que la mort préci- 
pitée du Frère L'Heureux est un avertissement du ciel qui fait 


(258)#Blam, op.eit., 1. Ip. 118: 


58 Y. POUTET 25 


connaître que l'Institut ne doit point avoir de Prêtres (259). 
Aussi convaincu qu'Anne de Xainctonge, de l’origine divine de 
sa vocation de fondateur, le Saint se met constamment à l’écoute 
de Dieu. Plus que dans les livres, qu'il ne néglige pas pour 
autant, c’est dans la méditation et la solitude qu'il discerne ce 
qu'il doit conseiller à ses disciples. Le vrai problème est là. C’est 
celui du tri que les deux fondateurs ont opéré parmi les idées 
ambiantes. Pourquoi ont-ils accepté ceci et refusé cela ? Eclai- 
rés, soutenus par la grâce de leur vocation particulière ils mar- 
chent sans hésiter, affrontent tous les obstacles, composent des 
livres destinés à éclairer leurs disciples. Anne de Xainctonge 
refuse énergiquement de fonder sa Congrégation à Dijon (260); 
elle refuse également la clôture, les vœux solennels, l’afiliation 
à une société préexistante. Saint Jean-Baptiste de La Salle re- 
jette l’enseignement du latin, la limitation de ses activités à un 
seul diocèse, la rétribution scolaire. Ni leurs parents ou amis, 
ni les magistrats, ni les évêques ne peuvent les faire démordre 
de ces décisions: ils sont trop certains que c’est la volonté de 
Dieu (261). Par contre, il arrive que les lumières divines leur 
fassent défaut. Ils sont alors tonrmentés, hésitants, désireux de 


(259) -lbid., t. 1, p. 308. « Ces premiers mouvemens de douleur furent 
suivis de sentimens de religion et de résignation à la sainte volonté de Dieu. 
Il adora ses conseils éternels, et déclara sur le champ que la mort préci- 
pitée du Frere l’Heureux étoit un avertissement du Ciel, qui faisoit connoître 
que l’Institut ne devoit point avoir de Prêtres. Depuis ce tems, il a toû- 
jours été persuadé que sa maison devoit être fondée toute entière sur la 
simplicité et sur l’humilité, et que le Sacerdoce s’il y entroit, en seroit la 
ruine. » 


(260) Morey, op. cit., t. I, p. 116. Entre un envoyé de M. de Xainctonge 
et la future fondatrice s'établit un dialogue: « Vous réussirez mieux à 
Dijon. Dans cette ville chacun sait que vous cherchez la gloire de Dieu; les 
soins que vous donnerez aux jeunes filles vous relèveront aux yeux de tous. 
Tandis que dans cette miserable bourgade de Dole, vous ne passerez que 
pour une chétive maïîtresse d'école » — « Je ne nie pas les avantages que 
je trouverais à Dijon, mais je ne dois consulter ni mes sentiments naturels 
ni la sagesse humaine pour le choix du lieu, puisqu'il a plu à Dieu de le 
désigner. Le divin Maître étant l’auteur de ma venue à Dole, est donc res- 
ponsable du succès ou de l’insuccès de l’œuvre; je dois simplement me sou- 
mettre à sa volonté. » 


(261) On connaît les luttes de saint Jean-Baptiste de La Salle avec M. 
de la Chétardie, curé de Saint-Sulpice, et avec Mgr Godet des Marais, évé- 
que de Chartres. Les mémoires de Catherine de Saint-Mauris rappellent 
que, découragée, Anne de Xainctonge priait devant le tabernacle. Une voix 
sembla en sortir disant: « si je veux me servir de toi pour étendre mon 
royaume, le refuseras-tu, si tu m'aimes ? » Anne en fut toute consolée: 
€ Je repris, dit-elle, la commission que Dieu m'avait donnée. » (ms. cité 
p. 62). Voix réelle, voix imaginée ? peu importe, il y eut inspiration. 
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fuir dans la solitude, et de céder à qui voudra le commandement 
de leurs petites troupes (262). 

La discrimination qui s'établit dans leur esprit entre les 
voies ordinaires qu’ils prêchent à leurs disciples et la volonté 
de Dieu mystiquement pressentie chaque fois qu'il s’agit de leur 
mission particulière, explique des phrases apparemment contra- 
dictoires comme celles-ci : 


A l'intention des Frères, saint Jean-Baptiste de La Salle écrit: 

« prenez bien garde de ne jamais vous servir de ces termes, je veux ou 
je ne veux pas » — « quand la chose paraîtrait être commandée mal à 
propos, ou qu'il viendrait dans l'esprit quelques pensées qui pourraient 
faire entrer dans ce sentiment, ne les point écouter. » Mais il n'hésite pas 
à dire au Frère Directeur de Chartres, en raison semble-t-il d’une intui- 
UÜon personnelle: « il faut, ce me semble, prier Dieu et le faire prier 
par vos écoliers en faisant continuer les litanies par les écoliers et en 
envoyant tous les dimanches et jours de fêtes et jeudis, jours de congé, 
deux Frères, communier à Notre-Dame, à la chapelle de la sainte Vierge, 
à l'intention que les desseins de Monseigneur ne s’exécutent pas et que 
ce qui sera le plus grand bien s'exécute tant pour votre logement que 
pour la multiplication des écoles et des écoliers et que personne de chez 
vous ne s’avance pour cela; laissez faire Dieu pour l'exécution. » (263). 


Gardons-nous donc des interprétations exclusivement ratio- 
nalistes dans un domaine qui relève du surnaturel (264). Cher-_ 
chons plutôt les lecons pratiques qui découlent des ressemblan- 
ces notables que nous avons relevées entre les spiritualités de 
deux congrégations enseignantes. 

Pour son propre compte — pensons à saint Benoît Labre 
par exemple — un saint peut avoir un style de vie inimitable, 
une spiritualité exceptionnelle, mais un fondateur d'ordre par- 


(262) Blain, op. cit., t. II, p. 96: « Il commença alors à douter si son 
entreprise venoit de Dieu, et si une œuvre que tout le monde contredisoit, 
n’étoit point l’ouvrage de son propre esprit. Le jeûne et l’oraison furent les 
nouveaux moyens qu'il employa à son ordinaire, pour s’éclaircir des volon- 
tez de Dieu [..]l. Mais alors ce saint exercice devint pour lui une terre 
sèche et aride L...]. Abandonné de Dieu et des hommes il ne se croyoit plus 
propre à rien; & regardant sa presence comme le principe de la persé- 
cution, il croyoit la faire cesser par sa retraite. Mon absence, disoit-il, 
pourra calmer ceux qui m'en veulent ». Morey, op. cit. t. I, p. 192, cite 
Anne de Xainctonge: « Reprenez. Seigneur, reprenez vos talents, reprenez 
la mission que vous m’aviez donnée de former une Compagnie de filles dé- 
vouées à l'instruction, puisque vous refusez de m'aider, alors que tous les 
hommes m’abandonnent ou se liguent contre moi. » 

(263) Lettres, éd. critique, p. 202. 

(264) Le cas Claudel est intéressant à rappeler ici. Sa visite à Notre- 
Dame au moment où se chantait le Magnificat des Vêpres de Noël fut l’occa- 
sion de sa conversion, mais elle ne l’explique pas. Le poète a trop insisté 
sur le rôle joué par la grâce illuminatrice qui l’éclaira intérieurement pour 
qu'on puisse l'oublier. 
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lant à ses disciples n’a pas la même latitude. Son enseignement 
est moins destiné à faire choc sur ceux qui l’entourent qu’à trans- 
mettre à des générations entières un style de vie, des maximes de 
conduite, des pratiques régulières capables de défier les siècles 
et de convenir à des tempéraments variés. Les détails des pres- 
criptions réglementaires pourront suivre l’évolution économique 
ou sociale, l’esprit demeurera intangible. Aussi, la doctrine spi- 
rituelle des grands ordres religieux n’est-elle pas tellement par- 
ticularisée (265) qu’elle ne puisse satisfaire beaucoup d’âmes et 
survivre aux modes spirituelles. 

Inversement, de par son objectif limité, une congrégation 
enseignante est un monde beaucoup plus restreint qu’une société 
religieuse dans laquelle il est possible de recevoir des obédien- 
ces variées: prédication, enseignement, service paroissial, soin 
des malades, direction de conscience... La voie est plus étroite. 
La vocation est plus nettement spécialisée. Il y faut des apti- 
tudes pédagogiques, des vertus humaines et surnaturelles harmo- 
nisées avec l’emploi de l’école. Quoi d'étonnant à ce que ces 
aptitudes ou ces vertus donnent à tous les enseignants un air 
de parenté qui les différencie, par la même occasion, des autres 
religieux ! SE + 

Cet air de famille, nous l’avons rencontré chez Anne de 
Xainctonge et saint Jean-Baptiste de La Salle. 

Prise dans son ensemble, la spiritualité d'Anne de Xainc- 
tonge se situe dans le mouvement post-tridentin de la contre- 
réforme. Elle participe à l’immense vague de zèle qui déferle 
sur le monde chrétien. Plus ascétique que mystique, elle n’est 
pas très éloignée de l’agere contra ignatien: la Compagnie de 
Sainte-Ursule est une milice qui combat pour la gloire de Dieu. 
Née dans la pénombre du carmel de Dijon, elle ne renie pas les 
valeurs contemplatives mais elle les utilise pour un service 
apostolique. Elle s’insère, de cette manière, dans le courant des 
spiritualités d'action dont saint François de Sales s'était fait le 
héraut à la suite de saint Charles Borromée et de saint Robert 
Bellarmin. Sans être « singulière », comme on disait alors, son 
allure générale n’est pas banale pour autant. 


(265) Nier tout particularisme serait sans doute aller trop loin. Le P. 
Olphe-Galliard, rendant compte du livre de J. Gautier, La Spiritualité catho- 
lique, écrit judicieusement: « Plusieurs n’acceptent pas sans réserves l’ex- 
pression « écoles de spiritualité » qui marque soit une unité trop stricte 
entre des tendances de nuances assez différentes, soit, au contraire, une disso- 
ciation factice de la doctrine commune [...]. Le P. Régamey exalte l’uni- 
versalisme dominicain [...]. Quant au franciscanisme, le P. Valentin-Breton 
l’identifie simplement avec le christianisme intégral. On ne peut, cependant, 
nier les constantes qui marquent d’un accent distinctif les formules de vie 
propres à chaque famille spirituelle. » (RAM, janv-mars 1955, p. 94). 


Ai, de 
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Elle ne convient pas à tous les apostolats. Spiritualité d’ac- 
tion, elle est particulièrement adaptée à l'emploi de l’école. 
Si cette adaptation n’est pas unique à sa date, du moins est-elle 
nouvelle (266). L'emploi de l’école n’est pas un « à côté », il 
s'intègre dans le style de vie de la religieuse. Il motive toutes 
les orientations particulières des dévotions proposées et il s’in- 
terpose jusque dans le’ détail des prescriptions régulières. C’est 
sous ce jour que la spiritualité d'Anne de Xainctonge est ori- 
ginale et mérite d’être confrontée avec les autres spiritualités 
d'enseignants. ; 


Dans le cas de saint Jean-Baptiste de La Salle, il convient 
de ne pas apprécier in globo l'originalité d’un auteur dont la 
gamme des écrits s'étend du simple syllabaire à la Règle d’un 
Institut religieux, en passant par un manuel de pédagogie pra- 
tique et une méthode d’oraison longuement expliquée. La pé- 
dagogie n’est pas en cause ici. La spiritualité vécue personnel- 
lement par l’auteur ne l’est pas davantage: il était prêtre, il 
confessait, dirigeait des religieuses, prêchait des retraites sacer- 
dotales ; il était fondateur suscité de Dieu; toutes choses pour 
lesquelles ses disciples ne sont pas faits. C’est donc uniquement 
la doctrine spirituelle léguée à ceux-ci qui nous intéresse. Ré- 
duite à ses traits généraux, c’est-à-dire à ceux que nous avons 
rencontrés dans l’œuvre d’Anne de‘ Xainctonge, elle peut aider 
à définir les éléments de base sur lesquels s’appuient diverses 
spiritualités d'enseignants. On obtient alors le schéma suivant: 


Dieu veut que tous les enfants soient sauvés; il ne peut pas 
le vouloir véritablement sans leur donner des maîtres (267); 
c’est pourquoi la vocation enseignante est &« un grand don de 
Dieu », un « ministère apostolique », une participation à l’œu- 
vre du Christ avec lequel l’éducateur doit s'identifier pour sau- 
ver ses élèves. Tour à tour il remplira comme le Sauveur les 
fonctions de modèle, d’instructeur, de victime et d'intercesseur 
auprès de Dieu afin d'élever jusqu’à la sainteté les enfants que 
Dieu lui confie. 


Comme il n’y a pas de montée surnaturelle sans l’entremise 
de la Très Sainte Vierge, des anges gardiens et du Christ média- 
teur, Anne de Xainctonge et saint Jean-Baptiste de La Salle 
recommandent une grande dévotion à leur égard. Mais la prière 


(266) Avant de pouvoir affirmer que la spiritualité d'Anne de Xainc- 
tonge est unique en 1621, il faudrait faire un dénombrement parfait de 
toutes les tentatives entreprises vers cette époque pour doter les écoles de 
maîtresses foncièrement chrétiennes, puis, sur cette base, confronter les spiri- 
tualités. Un survol de la question ne saurait suffire, 


(267) Mtr., 1, 1. 
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du maître s'adresse finalement à la sainte Trinité, ohjet supré- 
me du culte catholique. Elle est incessante : avant la classe, pen- 
dant la classe, après la classe. Elle est communautaire et ecclé- 
siale parce que, d’une part, tout le corps professoral y participe, 
et que, d’autre part, elle vise à l’accroissement du Corps Mys- 
tique du Christ en lui gagnant chaque jour de nouvelles âmes. 
Par la messe et la communion (268), la vie d'union à Dieu des 
maîtres et des élèves marque un nouveau progrès. La messe 
quotidienne est en effet la norme pour les uns et les autres. 
Quant à la communion, il est conseillé aux Sœurs et aux Frères 
de mettre tout en œuvre pour disposer les enfants à la bien 
recevoir, et fréquemment. 


Cette vie d’union à Dieu est à la fois la cause et l’effet d’un 
entier détachement de soi-même: privation de tout amour- 
propre parce que Dieu seul peut sauver lés âmes. Humilité, 
obéissance. Il faut y ajouter le détachement des plaisirs égoiïstes 
rendu obligatoire à un titre nouveau, par le fait que les enfants 
ont besoin de modèles et de rédempteurs: mortification, pau- 
vreté, chasteté. 


S'ils suivent le sillon que leur, tracent Anne de Xainctonge 
et saint Jean-Baptiste de La Salle, les éducateurs estiment hau- 
tement l’humble fonction de maître d’école; ils sont désinté- 
ressés et se contentent de peu; ils ne travaillent que pour Dieu 
et s'appliquent à faire à la perfection leurs moindres actions: 
ils aiment la retraite, veillent sur leurs sens, purifient souvent 
leurs intentions, s'efforcent de vivre en la présence de Dieu, et 
n’oublient jamais qu'ils ont la charge d’aider leurs élèves à de- 
venir de parfaits chrétiens. Ils savent que Dieu leur demandera 
« âme pour âme » (269) et qu’ils n’assureront jamais mieux leur 
salut qu’en procurant celui de leurs élèves (Mtr., 15, 1). Pour 
atteindre cet idéal ils font en sorte que les enfants « pensent 
souvent à Jésus, leur bon et unique maître, qu’ils parlent sou- 
vent de Jésus, qu’ils n’aspirent qu’à Jésus, et qu’ils ne respirent 
que pour Jésus » (270). Ils n’oublient pas cependant que « tout 
don parfait descend du Père des lumières » et que leurs efforts 
demeureront impuissants si le Saint-Esprit ne confère à leurs 
paroles l’onction qui touche les cœurs et décide les volontés. 


(268) La Règle des Frères, comme celle des Sœurs, prescrivait à l’ori- 
gine deux communions par semaine: « Les communions communes et ordi- 
naires se feront deux fois la semaine, le Dimanche et le Jeudi. » (R.C. 
ch. 4), — « Elles ne doivent pas communier moins de deux fois la semaine » 
(Morey, op. cit., t. |, p. 381). 

(269) Cf. aussi Mir, 13, 2. 


(270) Mf., 1® février, 2° pt, pour la fête de saint Ignace. 
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Ils agissent donc en esprit de prière (271). Donnant à leurs élè- 
ves une éducation chrétienne, ils travaillent non seulement à les 
sauver mais ils se sanctifient par eux et pour eux. 


Y. Pourer. 


(271) Le texte suivant n’aurait-il pas valeur universelle: « La foi doit 
servir de lumière et de guide à tous les chrétiens, pour les conduire et les 
diriger dans la voie de leur salut [...]. C’est pour ce sujet qu’il est d’une 
grande conséquence que les Frères [..] qui ont pour fin de leur Institut 
d'élever les enfants qui sont confiés à leurs soins dans l'esprit du christia- 
nisme, et de faire en sorte de le leur procurer, soient si pénétrés et si abon- 
damment remplis de l'esprit de foi qu’ils regardent les sentiments et les 
maximes de foi comme la règle de leurs actions et de toute leur conduite. » 
(Rec. p. 69). Saint Thomas remarquait également la liaison naturelle qui 
unit foi et mission enseignante. 


ERRATUM 


La note (89) a été omise par erreur et doit être replacée à la fin du 
texte publié dans la livraison précédente: 

(89) « Ceux qui demeurent dans une communauté doivent avant toutes 
choses aimer Dieu et ensuite le prochain ». Citation de saint Augustin faite 
par saint Jean-Baptiste de La Salle au chapitre 16 de ses Règles Communes. 
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LE PÈRE DE FOUCAULD 


et 


SES RECHERCHES DE FONDATIONS EVANGELIQUES 


Vivre intégralement l'Evangile: telle est la seule passion 
de Charles de Foucauld quand il franchit le seuil de la Trappe 
de Notre-Dame des Neiges, le 16 janvier 1890. Il entre dans le 
silence et le froid de ce lieu parce qu’il espère y être plongé 
dans une existence et une exigence évangéliques totales; et rien, 
au cours des longues années qui vont le mener jusqu’à la soli- 
tude de sa inmort, ne le détournera de cette Lumière devant lui. 
qu'il poursuit fixement : Jésus-Pauvre à imiter sans cesse davan- 
tage. à 


Aucun lieu, aucun silence, aucune mort ne pouvaient suffire 
à cet assoiffé des Béatitudes. Celui qui aime vraiment est-il ja- 
mais satisfait de son amour ? Aucune Trappe, aucune Règle 
n’eussent été capables de commencer à combler son âme. Il y 
avait toujours devant lui Jésus plus pauvre encore. 


Comment atteindre à un meilleur amour ? voilà ce que 
cherchent tous ses projets de fondations. 


Elles sont des jaillissements intenses de flammes qui s’élan- 
cent pour embraser sa vie à lui, Frère Charles, mais en même 
temps toute la vie quotidienne des hommes, au feu de l’amour 
du Christ. Car Frère Charles de Jésus voudrait que toute la vie 
de chacun füt évangélique et manifestât l'Amour. Ce feu dévo- 
rant qui couve en lui, il ne peut le contenir à certaines heures, 
et c’est alors un cri nouveau et un nouveau projet, pour qu’enfin 
l'Evangile soit pris au mot. 


Dans chacune de ces ébauches pour re-vivre Jésus et Le 
rendre présent au monde, il n’y a, il ne peut y avoir d’autre 
modèle que Jésus. Non pas d’abord disserter de l’Evangile et en 
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discuter, mais l’assumer dans toutes ses dimensions, voilà ce qu'a 
voulu le Père de Foucauld ; en quoi il est au-delà et en-decà de 
la « fonction » de fondateur d’ordre. 


Et sans doute eût-il volontiers fait sien — lui qui a suivi et 
la Règle de saint Benoît et celle de saint Augustin — l’admirable 
prologue de la Règle de Grandmont proposée il y a huit siècles : 
« Les divers itinéraires que les Pères ont décrits et qu’on appelle 
la Règle de saint Basile, de saint Augustin, de saint Benoît, ne 
sont pas le fondement même de la vie religieuse. Ils ne sont que 
des boutures. Ils ne sont pas la racine mais la frondaison. Il n'y 
eût qu’une Règle de foi et de salut, une Règle première et essen- 
tielle dont toutes les autres découlent comme des ruisselets d’une 
même fontaine, le Saint Evangile que les Apôtres ont reçu du 
Sauveur. Agrippez-vous donc au Christ, la vraie vigne dont 
vous êtes les sarments. Efforcez-vous dans la mesure où Lui- 
même vous l’accordera, d’observer:les préceptes de son Evangile. 
Ainsi si l’on s’enquiert de votre état, de votre règle, de votre 
ordre, vous répondrez que vous êtes sous la règle première et 
essentielle de la vie chrétienne, l'Evangile, source et principe 
de toutes les Règles » (1). 


*k * 
C’est au début de janvier 1893 — trois ans après son entrée 
à la Trappe — que Charles de Foucauld éprouve les premiers 


désirs de réaliser une fondation nouvelle. Ses projets se préci- 
sent au cours des mois qui suivent : il les exprime dans sa lettre 
du 22 septembre à l’Abbé Huvelin (2), et cette lettre forme, en 
un jaillissement premier, l’expression simple et très riche de la 
Règle de vie qu’il veut promouvoir. 


Son directeur l’incite à demeurer à la Trappe, mais Charles 
de Foucauld ne continue pas moins de rêver à son projet et de 
l’établir. En juin 1896, il compose une petite Règle pour les 
membres de la Congrégation qu’il voulait fonder, les Ermites 
du Sacré-Cœur de Jésus (3). Il s’agit d'Ermites et Frère Charles 
ne changera ce nom pour prendre celui de Petits-Frères, qu'en 
1901, au cours de sa retraite de diaconat. Entre temps, toute une 
évolution s’élabore. 


(1) Cité dans « Présentation d’Etienne de Muret et de la Pauvreté » 
par L. Génicor, La Revue Nouvelle, t. XIX, 1954, p. 579. ; 1: 

(2) Cf. Correspondance Père de Foucauld-Abbé Huvelin, Desclée L'CES 
1958, p. 30. as : 

&) Texte intégral dans R. VorLLAUME, Les Fraternités du Père de Fou- 
cauld, Paris, Cerf, 1946, p. 156 à 165. 
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Quand Frère Marie-Albérie, dont la vocation a été manifes- 
tement reconnue par le Général de la Trappe, quitte Rome pour 
Nazareth, l'Abbé Huvelin lui écrit, le 27 janvier 1897: « Votre 
pensée était trop différente de ce que vous pouviez réaliser à la 
Trappe, pour que vous y restiez. Je crois que partout on peut 
se faire la vie de la Croix. les choses ne se sont pas présentées 
ainsi à votre esprit, mon cher enfant... Votre longue et profonde 
pensée s’est montrée au jour... Vos supérieurs approuvent.. Vous 
sortirez! Je le prévoyais depuis longtemps... mais Dieu vous a 
ménagé la seule issue, la seule voie qui pût vous conduire en 
toute sécurité. 


Oui, comme vous, mon cher enfant, je vois l'Orient... Je juge 
Akbès bien impossible; j’ai peur pour vous de l’autre Trappe, 
où je vous aimerais mieux cependant — les mêmes pensées 
viendront vous y visiter. la même comparaison de la vie que 
vous vivrez et celle que vous poursuivez. Je préfère Capharnaüm 
ou Nazareth, ou tel couvent de franciscains — pas dans le cou- 
vent — à l’ombre seulement du couvent — demandant seulement 
les ressources spirituelles, et vivant de la pauvreté... à la porte... 
C'est là, mon cher ami, ce que je-xois possible. 


Ne pensez pas à grouper des âmes autour de vous, ni surtout 
à leur donner une règle. Vivez de votre vie, puis s’il vient des 
âmes, vivez ensemble de la même vie, sans réglementer rien. 
Sur ce point, je suis bien net » (4). 


Frère Marie-Albéric devient done domestique au couvent 
des Clarisses de Nazareth. Dans son petit ermitage ses pensées 
de fondations un moment demeurées en sommeil se ravivent et 
s’affermissent à la suite d’une rencontre, en juillet 1898, de Mère 
Elisabeth du Calvaire, Abbesse du Monastère de Jérusalem — 
elle-même fondatrice — qui l’invite à poursuivre ses projets. 
Mère Elisabeth l'envoie en septembre à Akbès pour retrouver 
un novice qu'il y a connu et qui a quitté la Trappe, Frère Pierre. 
Pendant le voyage de Jaffa à Alexandrette, Frère Charles com- 
mence la grande composition de la Règle des Érmites du Sacré- 
Cœur. Mais Frère Pierre ne veut pas le suivre. 


Reste que, de par cet événement, sa pensée de fonder est 
redevenue plus vivante que jamais. Après avoir rencontré de 
nouveau Mère Elisabeth à Jérusalem, il écrit à l’abbé Huvelin. 
le 15 octobre 1898: « Il y a certainement, involontairement, en 
moi un désir secret, dont je n’ai rien dit à personne qu’à vous, 


(4) Correspondance Père de Foucauld-Abbé Huvelin, Descelée & Ci, 
1958, p. 43. 
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de fondation religieuse: je vois la règle de saint Benoît, prati- 
quée selon l’esprit de saint Benoît, et pour cela en beaucoup 
de points selon la lettre de sa règle, mais non en tous. C’est la 
vie que j'aurais offerte à Frère Pierre s’il avait voulu me suivre, 
c'est celle que je pratique: c’est un peu moins austère que l’an- 
cienne Trappe, cela l’est notablement plus que la présente. C’est 
beaucoup plus simple que toutes les deux; c'est très déchargé 
de cette multitude de prières vocales qui les écrasent ; il y a bien 
plus de pauvreté, de travail. « Vous serez vraiment moines. 
quand vous vivrez du travail de vos mains, comme nos pères et 
les apôtres », dit la règle de saint Benoît; je vois un grand 
dégagement des cérémonies extérieures, comme chez les anciens 
moines, pour donner beaucoup à l’oraison et à la vie intérieure, 
et en même temps pratiquer la charité envers le prochain et en 
toutes les occasions que fournit le Bon Dieu... « Aimer Dieu et 
le prochain » enfin! 

Le désir secret, tranquille, latent de voir s'établir, d'aider 
à rétablir cette vie monastique vraiment bénédictine au moyen 
d’une fondation en Terre Sainte existe certainement et involon- 
tairement dans mon âme. avec une grande soumission à la vo- 
lonté de Dieu, également prêt à ne jamais le voir se réaliser et à 
faire ce qui pourra plaire à Dieu pour son accomplissement.…. 
Il est évident que la proposition si généreuse, si affectueuse, si 
maternelle de cette sainte âme, concorde absolument avec ce 
désir secret qu’elle ne connaît pas. elle rend possible ce qui 
semblait impossible... elle met tout à coup entre mes mains tous 
les moyens nécessaires, moyens qui semblaient si loin. 

Il est bien vrai aussi qu'en faisant ce qu’elle me propose, 
je ne serai pas moins dans l’imitation de Notre-Seigneur, que je 
ne perdrai rien en pauvreté, ni en abjection, tant je trouverai 
de contradictions, d’oppositions, de calomnies, de persécutions, 
surtout dans cette pauvre Terre Sainte que j'aime et qui n’est 
pas le lieu de la charité (ce qui me fait désirer plus encore de 
travailler à l’y faire régner, dans la mesure de mon néant) » (5). 


% 
* * 


Le jour de l’Epiphanie 1899, Frère Charles écrit, devant 
le Saint-Sacrement, une longue méditation où il veut exprimer 
ses pensées du moment; il la recopie et en fait un double docu- 
ment, qui est inédit et que nous présentons ici: Le Règlement 
provisoire et la Règle définitive des Ermites du Sacré-Cœur. 


(5) Lam, 15 octobre 1898. Correspondance Père de Foucauld-Abbé 
Huvelin, Desclée & Ci, 1958, p. 87. 
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Ce qui est très nouveau dans ce texte et marque un tour- 
nant décisif dans la vie de Frère Charles, c’est l’insistance sur 
le sacerdoce et l’apostolat: depuis plusieurs mois son âme, en 
effet, a été travaillée par le mystère de la Visitation; et la vo- 
lonté d’être sauveur avec Jésus se place désormais au premier 
plan de ses préoccupations évangéliques. Ce document est eapi- 
tal parce qu'il exprime, dans une fraîcheur native, saisissante, 
la synthèse spirituelle où est parvenu Frère Charles: la vie de 
Nazareth qui est à la fois fermée et ouverte, silencieuse et ac- 
cueillante, lieu d'intimité avec Jésus et lieu de départ en mis- 
sion. 


Le vendredi 9 juin 1899, en la fête du Sacré-Cœur et — 
deux ans jour pour jour, avant son ordination — Frère Charles 
de Jésus reprend cette méditation de l’Epiphanie, la précise, 
en fait un long document: la Règle des Ermites du Sacré-Cœur 
de Jésus, qui est une explicitation détaillée de la méditation 
mais n'apporte aucun aperçu nouveau. L’ensemble de ce docu- 
ment représente plus de deux ceñts pages dactylographiées. Il 
est divisé en trois parties: la Règle de saint Augustin (6) (en 
latin et en françacis) ; les Constitutions des Ermites du Sacré- 
Cœur de Jésus (également en latin et en français); enfin le 
Règlement des Ermites du Sacré-Cœur de Jésus (quarante cha- 
pitres qui sont le commentaire de chacun des quarante Articles 
des Constitutions). 


Les Constitutions des Ermites du Sacré-Cœur de Jésus com- 
portent quarante articles à l’imitation des quarante articles 
de la règle de saint Augustin. Puis viennent les chapitres du 
Règlement qui commentent les articles. Mais auparavant, un 
bref chapitre préliminaire (7) reprend quasiment mot pour mot 
la Méditation de l’Epiphanie précédente. La notion du salut 
des âmes est encore mise davantage en valeur; Charles de Jésus 
y insiste plus qu’en janvier. « Sauver » est la manifestation 
essentielle de la charité des Ermites du Sacré-Cœur, le mouve- 
ment amorcé se poursuit donc: « Le zèle des âmes: la règle de 
voir en tout humain une âme à sauver et de se dévouer au salut 
des âmes comme leur Bien-Aimé, au point que le nom de 
« Sauveur » résume leur vie comme il exprime la Sienne. Ils 


(6) Fin octobre de l’année précédente, Charles de Foucauld avait quitté 
la Règle de saint Benoît pour s'attacher à celle de saint Augustin, la Règle 
bénédictine lui paraissant trop « compliquée ». 

(7) Cité en annexe VI, dans R. VoILLAUME, op. cit., p. 171-175. 
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doivent être « Sauveurs » par la présence du Saint-Sacrement 
et l’oblation des vertus de Jésus, par la pénitence et la prière, 
par la bienfaisance et la charité; la charité doit rayonner des 
fraternités comme elle rayonne du Cœur de Jésus ». 

Ainsi, toute la vie des Ermites s'exprime en un double 
rythme: un temps d'intimité profonde avec Jésus, en Jésus, 
temps où l’Ermite n'a qu'un regard: vers le Saint-Sacrement, 
cœur du € Petit Nazareth », et un second temps où l’Ermite 
va porter aux autres le mystère du salut, manifestant aux hom- 
mes la charité de Jésus, par l'hospitalité, la bonté, le respect, 
l'amitié. 

La retraite du Diaconat (15 au 23 mars 1901) avive encore 
les désirs de fondation et apporte une légère évolution; le sacer- 
doce l’invite à une immolation au milieu du troupeau que Dieu 
lui confiera et Frère Charles comprend bien que, si le sacerdoce 
demande davantage encore la donation absolue à Jésus — le 
martyre —, il demande aussi une donation de tous les jours à 
tous les hommes, une charité universelle, une consécration in- 
conditionnée à tous les hommes, et en particulier à ceux qui 
seront ses brebis. 

Toute cette évolution de sa pensée et de sa vie, il Fexprime 
dans la transformation qu'il fait alors, en cette retraite de dia- 
conat, quand — pour la première fois — il appelle les futurs 
membres de sa congrégation, non plus les « Ermites », mais les 
« Petits Frères » du Sacré-Cœur de Jésus. Quand il arrivera à 
Béni-Abbès, en octobre 1901, Frère Charles verra plus que ja- 
mais la nécessité d’y fonder les Petits Frères. Monseigneur Gué- 
rin, dès octobre 1901, l’a autorisé d’ailleurs à chercher des 
compagnons. Au début 1902, Frère Charles reprendra son texte 
de 1899 pratiquement sans rien y changer. 


Devant le travail qu’il y a à réaliser à Béni-Abbès, Frère 
Charles de Jésus songe aussi à la nécessité d’y établir des Reli- 
gieuses. Il écrit le 18 février 1902 à M°%* de Bondy: « Priez 
aussi pour une autre intention bien importante: il s'agirait 
d'obtenir ici des sœurs, des Sœurs de Saint Vincent de Paul de 
préférence. Elles feraient un tel bien! Je suis navré quand je 
vois les enfants du bourg vaquer à l’aventure sans occupation, 
sans instruction, sans éducation religieuse: une école (salle 
d'asile) ferait un tel bien... c’est là ce qu'il faudrait pour faire 
pénétrer l'Evangile: moi, je ne suis qu’un misérable bon à rien, 
quelques bonnes sœurs de charité donneraient en peu de temps, 
avec l’aide de Dieu, tout ce pays à Jésus. Priez beaucoup pour 
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cette intention ». Et le 6 mars: « Je fais tous mes efforts pour 
qu’il vienne des religieuses; des Sœurs de charité seraient abso- 
lument nécessaires. C’est navrant de voir petits garçons, petites 
filles courir tout le jour demi-nus sans occupation, instruction, 
éducation: il y a beaucoup d’orphelins, beaucoup d’enfants à 
demi ou tout à fait à l’abandon; quelques sœurs seraient indis- 
pensables et les Sœurs de Saint Vincent de Paul seront les meil- 
leures que je connaisse. » € J’estime qu'il faudrait ici cinq 
Sœurs » lui écrit-il encore le 2 avril et il lui demande de faire 
des démarches pour y parvenir. Il lui en parle encore le 29 
août : il lui dit qu’il continue à demander à Mgr Guérin « d’éta- 
blir ici des sœurs, des Sœurs de Saint Vincent de Paul si possi- 
ble (elles sont précieuses entre toutes à cause de leur discipline 
admirable et de leur excellente formation religieuse) ». Mais les 
Sœurs de Saint Vincent de Paul ne peuvent répondre à son 
désir. Il fait la même demande alors, par M°"*° de Bondy, aux 
Oblates de Marie de Troyes mais celles-ci doivent elles aussi 
refuser. 

C’est à ce moment-là que Frère Charles pense au bienfait 
que serait pour la région la présence de Petites Sœurs du Sacré- 
Cœur de Jésus et il rédige une Règle pour elles en mai 1902: 
texte absolument identique à celui des Petits Frères; un seul 
article original: l’article 18. 


* 
*_* 


Frère Charles se rend bientôt compte qu’il ne peut guère 
espérer trouver des compagnons et réaliser une fondation selon 
son cœur. Il recherche alors simplement un seul compagnon, 
qui viendrait vivre avec lui comme bon lui semblerait. Il écrit, 
le 3 décembre 1905, à M. l’abbé Veyras, de Nîmes, une lettre 
très révélatrice des adaptations que lui imposent les circonstan- 
ces: « Ce que je cherche en ce moment, ce n’est pas un essaim 
d’âmes entrant dans un cadre de vie fixe pour mener stricte- 
ment un genre d'existence bien dessiné. Non, présentement, 
ce que je cherche, c’est une âme de bonne volonté, consentant 
à partager ma vie, dans la pauvreté, l’obscurité, sans aucune 
règle fixe, suivant son attrait, comme je suis le mien; je ne 
désire d’elle que trois choses: bonne volonté absolue et pro- 


fonde, et désir d’être toute à Jésus — acceptation joyeuse de la 
plus extrême -pauvreté, de ious les périls, de toutes les humi- 
liations et de toutes les fatigues — consentement de suivre mes 


avis non pour ce qui concerne l’intérieur mais en ce qui touche 
aux relations extérieures avec le monde (celles-ci sous peine de 
faire du mal au lieu de bien, exigeant l’expérience du milieu 
qui m’entoure). » 


L 
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Il éprouve une immense joie, en décembre 1906: un com- 
pagnon se présente. Frère Charles décide alors de partager 
l’année en passant l'été au Hoggar, à Tamanrasset, et l'hiver à 
Béni-Abbès: « La présence d’un compagnon va me permettre 
de faire fréquemment à Tamanrasset des expositions du Très 
Saint Sacrement: ce sera une grande grâce pour le pays, une 
grande grâce pour mon jeune frère (Frère Michel) et moi ». 

Mais la joie de Frère Charles est de courte durée: Frère 
Michel, épuisé, doit le quitter moins de trois mois plus tard, 
et Frère Charles en éprouve une très vive déception. 

Il n'y a plus dès lors que le seul désir d’être remplacé, 
d’avoir au moins un compagnon, sinon deux: « Je vieillis et 
je voudrais voir quelqu'un de meilleur que moi me remplaçant 
à Tamanrasset, un autre, meilleur que moi, installé à Béni- 
Abbès (8). Ce désir demeure tout le temps présent à son esprit ; 
il écrit, l’année suivante: « Je souhaite et j'espère toujours 
avoir un compagnon » (9) et en juin 1909: « Je suis toujours 
seul, le compagnon désiré ne paraît pas » (10). Un mois plus 
tard: « Combien je désirerais avoir un compagnon, un prêtre, 
pour mieux faire et perpétuer cette petite œuvre! je ne vois 
rien venir » (11). 

L'abbé Huvelin l’engage alors à installer deux autres ermi- 
lages en pays touareg. Quand ils seront construits, Frère Charles 
se partagera entre eux: Tamanrasset et Béni-Abbès (12). Frère 
Charles désire plus que jamais, à ce moment d'octobre 1909, 
avoir un compagnon (13). L’ermitage de l’Asekrem — le point 
le plus au cœur du Hoggar — se construit au début de 1910: 
« Il se compose de deux pièces: une chambre et la chapelle. 
La chambre est assez grande pour qu’on puisse l’habiter à deux ; 
vous savez combien je désire un compagnon. » Et, en décembre 
1910, quand il se décide à venir de nouveau en France, il a 
encore l'espoir d'y trouver le compagnon désiré (14). Voici ce 
qu’il a retiré de la conversation qu'il a eue avec Mgr Bonnet 
à son voyage de 1909: « Des prêtres missionnaires, incognito, 
dont nul ne connaîtrait la qualité de prêtres, cultivateurs, com- 
merçants, savants, ete. Mais il ne faut pas chercher à constituer 


(8) Lettre au R.P. Voillard, 6 mai 1907. 

(9) 9 février 1908. Correspondance Père de Foucauld-Abbé Huvelin, 
Desclée & C'°, 1958, p. 283. 

(10) 14 juin 1909, Correspondance, p. 289. 

(11) Lettre à Madame de Bondy, 31 juillet 1909. 

(12) Lettre à Madame de Bondy, 13 octobre 1909. 

(13) Lettre à Madame de Bondy, 16 juin 1910. 

(14) Lettre à Madame de Bondy, 16 décembre 1910. 
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de société de missionnaires incognito; ce sont des vocations 
exceptionnelles qui, si utiles et désirables qu'elles soient, res- 
teront des cas isolés ». 


À ce moment, il a derrière lui de nombreuses années de 
contacts apostoliques. Et il s’est rendu compte qu'il faudrait, 
indissolublement liés, des Petits Frères du Sacré-Cœur vivant 
une condition plus cloîtrée mais aussi d’autres Petits Frères 
s'appliquant davantage à l’apostolat. Ainsi à partir du désir — 


et de la nécessité — qu’un prêtre « libre » vienne vivre à côté 
de lui — désir que nous avons trouvé chez Frère Charles en 
1905 — s’est élaboré, dans sa pensée, le projet d’une congré- 


gation adjointe à celle dont il avait eu l’idée en 1893. 

Ce projet, Frère Charles l’expose à son retour en Afrique, 
dans une lettre écrite-le 13 mai 1911, au Père Antonin, trap- 
piste de Notre-Dame des Neiges (15). Cette lettre rejoint, d’une 
certaine facon, la lettre adressée, dix-sept ans plus tôt, à l’abbé 
Huvelin. Entre les deux, une longue et patiente recherche et de 
multiples élaborations. La première et la dernière grande ex- 
pression des projets de Frère Chaïles nous sont livrées dans ces 
deux lettres et ces expressions nous sont données, non pas dans 
une forme définitive, mais à l’état d’ébauche; c’est que Frère 
Charles n’a jamais pu considérer qu'il avait achevé une œuvre 
de fondation. Pendant dix ans, de Frère Pierre à Frère Michel, 
il a cherché un compagnon sans le trouver. Ses écrits de fon- 
dation, sans cesse travaillés et remis sur le chantier, manifes- 
tent une même recherche continuelle sans aboutissement. 

Peut-être nous est-il montré là que la réalité des Béatitudes 
ne se laisse pas atteindre d’une manière facile et par des règle- 
ments qui l’éteindraient. Peut-être nous est-il indiqué, par cette 
recherche persévérante de toute une vie, que l’essentiel dans 
les voies de l'Evangile, n’est pas de s'installer dans un petit 
domaine, même spirituel, mais de marcher toujours, de pour- 
suivre toujours ce Jésus qui a pris les chemins de la dernière 
pauvreté et qui nous invite, par de mêmes chemins, à Le re- 
joindre. 


Jean-Fr. Six. 


(15) Dans R. VoILLAUME, op. cit., p. 176-178. 


JESUS CHARITAS 


Au nom du Père, du Fils et du Saint-Esprit. Amen. 


En la fête de l'Epiphanie 1899, à Jérusalem. 


Depuis 5 ans 1/2, réfléchissant à la manière de glorifier 
Dieu le plus que je pouvais, et priant, il m'a toujours apparu 
que je ne pouvais mieux Le glorifier qu’en faisant ce qu'a fait 
la T. Ste Vierge dans le Mystère de la Visitation. Sans sortir 
de la vie cachée, sans sortir du silence, elle sanctifia la maison 
de S. Jean en y portant JESUS et en y pratiquant les vertus 
évangéliques. À son exemple, sanctifier les âmes sans sortir du 
silence, en portant parmi les peuples infidèles, avec un petit 
nombre de frères, JESUS dans le Saint-Sacrement, et la pratique 
des vertus évangéliques par une vie imitant la vie cachée de 
Notre Seigneur, c’est, selon ma pensée constante depuis 5 ans 
1/2, ce que moi, qui n’ai point reçu la vocation de la vie apos- 
tolique, je puis faire de mieux pour la gloire de Dieu. 

Aujourd’hui, il me semble voir deux choses: l’une provi- 
soire, pour moi seul, et pour un très petit nombre de frères, si 
Dieu en envoie; une autres définitive, pour un plus grand nom- 
bre: la première à accomplir dès aujourd’hui, la deuxième ré- 
servée au temps où il plaira à Dieu de multiplier les frères. 

La CHOSE PROVISOIRE que je vois pour maintenant, c’est 
de demander à Mgr le Patriarche de Jérusalem l'autorisation 
de porter le nom d’ermite et un habit religieux, et de m’engager 
par vœux annuels et renouvelables chaque année entre Îles 
mains de mon confesseur à pratiquer la pauvreté, la chasteté, 
la clôture et l’obéissance à un Règlement de vie provisoire. 
Ceci lui serait demandé pour moi dès maintenant; et si d’autres 
âmes viennent, même demande lui serait faite pour chacune 
d'elles, aussitôt qu'après épreuve suflisante il paraîtrait que 
Dieu les appelle à à cette vie. En même temps que je ferais cette 
demande à Mgr le Patriarche, je lui exprimerais le désir d’être 
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promu au Sacerdoce et je m'oceuperais de me mettre de mon 
mieux dans les conditions voulues pour un état si saint. Soit 
seul, soit avec quelques frères, je vivrais à. l’ombre du couvent 
maternel de Ste-Claire de Jérusalem, si divinement tendre et si 
doucement providentiel pour moi, aumônier de ce cher couvent, 
tant que nous serions en petit nombre, conformant ma vie ou notre 
vie, au Règlement provisoire auquel je désire m’astreindre par 
vœu. — Si le nombre des frères augmente suffisamment, nous 
nous occuperons d'adopter une règle définitive et de fonder un 
ermitage où nous puissions vivre de notre travail sans être à 
charge à nos très chères Sœurs de Ste-Claire! Nous passerons 
ainsi de la chose provisoire à la chose définitive. 

La CHOSE DÉFINITIVE que j'entrevois, c’est l’acccomplisse- 
ment de mon idéal de 5 ans 1/2: c’est une certaine quantité 
d’ « ermitages du Sacré Cœur », répartis en divers lieux, surtout 
en pays de mission, le but constant étant d'apporter les béné- 
dictions célestes à nos frères les plus infortunés, aux enfants de 
Dieu les plus délaissés, aux infidèles, aux païens, et les ermi- 
tages des pays chrétiens étant surtout fondés pour procurer à 
ceux des pays infidèles les ressources nécessaires en personnel 
et en argent. Ces ermitages abriteraient chacun environ 20 
« ermiles du Sacré Cœur », vivant non isolés matériellement, 
mais isolés par le silence et par une étroite clôture; ils y ado- 
reraient le Saint Sacrement perpétuellement exposé: cette ex- 
position et cette adoration perpétuelles du Saint Sacrement se- 
raient l’œuvre particulière, caractéristique des ermites du Sacré 
Cœur. Groupés autour de la-Sainte Hostie, ils mèneraient une 
vie de contemplation, de pauvreté, de pénitence, de travail, de 
bienfaisance, cherchant à imiter en tout la vie cachée de Notre- 
Seigneur à Nazareth. Sous la garde et avec le secours de Marie 
et de Joseph, ils se serreraient autour de Jésus leur Frère aîné 
présent au milieu d’eux, et comme de petits frères aimants et 
fidèles, ils s’efforceraient de L’imiter en tout, de partager en 
tout Sa bienheureuse et laborieuse vie, sans jamais quitter des 
yeux, ni cesser d’adorer ce Frère bien-aimé. — Imitation de la 
vie cachée de Notre-Seigneur à Nazareth et adoration perpé- 
tuelle du Saint Sacrement exposé, voilà en 2 mots la vie des 
ermites du Sacré Cœur. En ajoutant qu’ils mèneraient cette vie 
surtout dans les pays de mission, on a tout dit. Tout le détail 
de leurs règles découle de ces 3 principes. 

Le règlement provisoire et la règle définitive pourraient 
ètre conçus comme il suit: 
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RÈGLEMENT PROVISOIRE 


DES ERMITES DU SACRÉ CŒUR DE JÉSUS 


Au nom du Père, du Fils et du Saint-Esprit. Amen. 


Voulant employer notre vie à glorifier Deiu le plus qu'il 
nous est possible, et ne nous croyant pas la vocation aposto- 
lique, nous ne croyons rien pouvoir faire de mieux pour la 
gloire de Dieu que de nous astreindre par des vœux à mener une 
existence aussi semblable que possible à la vie cachée de Notre- 
Seigneur, et de mener cette vie en pays de mission pour coo- 
pérer par l’offrande du Saint Sacrifice et la pratique des vertus 
évangéliques au salut de ces enfants infortunés de Dieu encore 
assis à l’ombre de la mort. 

Dans ce but, nous demandons humblement à S.E. Mgr. le 
Patriarche de Jérusalem l'autorisation: 1° de porter le nom 
d’ermite du Sacré-Cœur de Jésus; 2° de porter l’habit religieux 
décrit dans le présent règlement; 3° de faire vœu pour un an, 
entre les mains de notre confesseur, de pauvreté, de chasteté, 
de clôture et d’obéissance au présent règlement (vœux renou- 
velables chaque année); 4° de mener la vie prescrite par le 
présent règlement dans notre domicile actuel, à l’ermitage an- 
nexé au couvent de Ste Claire de Jérusalem, considérant com- 
me notre clôture les terrains appartenant à ce monastère et le 
chemin qui conduit de l’ermitage à la porte du couvent, et 
regardant la chapelle des Sœurs de Ste Claire comme notre 
chapelle. 

Le règlement que nous faisons vœu de suivre est composé 
des articles suivants: 


I. Vœux. — S'il se présente des âmes désireuses d’embrasser 
la vie des ermites du Sacré-Cœur de Jésus, on prendra les infor- 
mations prescrites par le S. Siège et on éprouvera ces âmes 
pendant un postulat d’au moins 2 mois. Si après ce postulat 
elles semblent appelées par Dieu à cette vie, on leur donnera 
l’habit de novice. Si après 2 ans au moins de noviciat, on re- 
connaît que Dieu les veut dans l’ermitage du Sacré-Cœur, on 
demandera à Mgr le Patriarche l'autorisation de leur faire pro- 
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noncer leurs vœux et de leur donner l'habit de profès. — Les 
vœux se font pour un an, renouvelables chaque année le jour 
de la fête de la Purification; on les fait en particulier, entre 
les mains du confesseur, d’après la formule suivante: « Au nom 
du Père, du Fils et du Saint-Esprit: je fais vœu, pour une an- 
née, de pauvreté, chasteté, clôture et obéissance au Règlement 
provisoire des ermites du Sacré-Cœur de Jésus, pour la plus 
grande gloire de ce bien-aimé Seigneur Jésus, pour qui Seul je 
veux vivre, à qui je donne tout mon avoir et tout mon être. 
Amen ». On reçoit comme ermites du Sacré-Cœur toutes les 
âmes de bonne volonté remplissant les conditions prescrites par 
l'Eglise, quel que soit leur âge, leur condition sociale, leur na- 
tionalité, qu'ils soient lettrés ou illettrés, ecclésiastiques ou 
laïcs. On n'accepte d’eux absolument aucun don, à moins tou- 
tefois qu’on ne se trouve dans un des 3 cas exceptionnels men- 
tionnés à l’article de la Pauvreté; mais même alors on ne peut 
rien recevoir d’eux ni pendant le postulat ni pendant le novi- 
ciat, mais seulement au moment de l'émission des vœux. 


II. OBÉISSANCE AU PRÉSENT RÈGLEMENT. — En faisant vœu 
d’obéissance au présent Règlement, les ermites du Sacré-Cœur 
s'engagent à le suivre de leur mièêux, sans être tenus sous peine 
de péché mortel à aucun de ses points en particulier, excepté 
ceux pour lesquels cela est spécialement mentionné ou dont les 
lois générales de l’Eglise font une obligation grave. 


III.  PauvrETÉ. — Les ermites du Sacré-Cœur s'engagent par 
vœu à pratiquer la pauvreté religieuse dans ce sens que: 1° ils 
renoncent à l’usage de tout ce qu’ils possèdent, sans exception ; 
(ils peuvent ad libitum en garder ou n’en pas garder la pro- 
priété; mais ils doivent s'arranger, s'ils en gardent la propriété, 
de manière à ne plus jamais avoir à s’en occuper de leur vie, 
à partir du jour où ils émettront leurs vœux); 2° ils doivent 
vivre d’une vie très pauvre, tout dans l’ermitage devant être 
conforme à la pauvreté de Notre-Seigneur, les bâtiments, les 
meubles, les vêtements, la nourriture, tout enfin; 3° ils doivent 
vivre du travail de leurs mains; il leur est défendu SOUS PEINE 
DE PÉCHÉ GRAVE d’avoir soit des rentes, soit des terres autres 
que celles qu’ils peuvent cultiver de leurs mains et enfermer 
dans leur clôture. Il ne leur est permis de recevoir de dons que 
dans 3 cas: 1° pour accomplir les fondations, 2° pour distribuer 
intégralement aux pauvres, 3° en cas de nécessité pressante et 
exceptionnelle. Ils ne reçoivent point d’honoraires de Messe. 


IV. CLôrure. — Les ermites du Sacré-Cœur s’astreignent par 
un vœu spécial et SOUS PEINE DE PÉCHÉ GRAVE à ne jamais fran- 
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chir les limites de leur clôture, si ce n’est: 1° pour administrer 
les Sacrements à défaut d’autre prêtre, en cas d'extrême néces- 
sité; 2° pour aller recevoir les divers degrés du Sacrement de 
l'Ordre ; 3° pour aller se fixer définitivement dans d’autres er- 
mitages, par ordre de leur supérieur. 


V. PRièRE. — Les ermites du Sacré-Cœur constitués dans les 
Ordres Sacrés et ceux qui sont destinés à les recevoir disent le 
bréviaire en commun. Ils y ajoutent un rosaire, l’angelus, l’as- 
sistance quotidienne à la Messe ou sa célébration et au moins 
3 heures d’oraison. Tous ces exercices de piété se font en com- 
mun, aux heures indiquées dans l’horaire. Pour la récitation 
du bréviaire et la célébration du St Sacrifice, les ermites se 
servent du bréviaire et du missel romains et de l’Ordo du clergé 
de la Ville de Rome. — Les ermites qui n’ont pas reçu et ne 
doivent pas recevoir les Sts Ordres partagent tous les exercices 
des autres, mais pendant que ceux-ci récitent le bréviaire ils 
prient en silence, récitant à voix basse un rosaire pendant les 
nocturnes et les laudes, et faisant oraison pendant les autres 
Heures. — Dans tous les Confiteor, y compris ceux de la Messe 
et de l’Office canonial, les ermites font mention, après S. Pierre 
et S. Paul, de S. Joseph et de Ste Magdeleine. — Dans la réci- 
tation du bréviaire, la mémoire du titulaire de l'Eglise est celle 
du Sacré-Cœur de Jésus. — Tous les jours où l’office est de la 
férie, on récite à la place de l'office férial, l’un des offices votifs 
concédés par Léon XIII par décret du 5 juin 1883, lorsque cela 
est permis par ce décret. — La récitation du bréviaire se fait 
d’un ton de voix très-modéré, sans jamais chanter, sans faire 
d’autres cérémonies qu’une inclination de tête aux Gloria, aux 
doxologies et aux noms de Jésus et de Marie. 


VI. DÉVOUEMENT A L'EGLISE. — Les ermites du Sacré-Cœur 
appliquent: 1° à Notre S. Père le Pape et à ses intentions: 
toutes les pénitences de règle, la messe de communauté chaque 
jour, toutes les communions et messes privées des dimanche, 
mardi, jeudi, vendredi et des fêtes chômées; 2° à Mgr le Pa- 
triarche et à son patriarchat: toutes les communions et messes 
privées du lundi. — Les ermites ont soin d’envoyer chaque 
année leur petite obole au trone du denier de $. Pierre. 


VII. CoNFESSION ET COMMUNION. — On se confessera autant 
que possible toutes les semaines. — Les ermites du Sacré-Cœur 
non prêtres recevront la Ste Communion les dimanche, lundi, 
mardi, jeudi, vendredi de chaque semaine, les fêtes chômées 
et en outre tous les autres jours que leur directeur le leur per- 
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mettra. Les novices de même. Les postulants communieront 
chacun dans la mesure que leur confesseur le leur permettra. 


VIII. Dévorions SPÉCIALES. — Tous les profès et novices por- 
tent les scapulaires de Notre Dame du Mt Carmel et de l’Imma- 
culée Conception, et font partie d’une confrérie du St Rosaire. 


IX. PÉNITENCES SPÉCIALES. — Les ermites du Sacré-Cœur 
prennent chaque matin la discipline pendant 6 Pater, 6 Ave et 
6 Gloria: ils appliquent cette pénitence et ces prières aux inten- 
tions du Souverain Pontife et les indulgences qui y sont atta- 
chées aux âmes du purgatoire. Ils ne prennent point la disci- 
pline les dimanches, ni les fêtes chômées, ni pendant le temps 
pascal, ni de Noël au 2 février. 


X. FÊTES CHÔMÉES. — Les ermites du Sacré-Cœur chôment 
les fêtes suivantes: Circoncision, Epiphanie, Purification, $. 
Matthias, St. Joseph, Annonciation, Jeudi Saint, Vendredi 
Saint, Samedi Saint, Lundi et Mardi de Pâques, SS. Philippe 
et Jacques le mineur, Ascension, Lundi et Mardi de la Pente- 
côte, fête du St Sacrement, jour octave de la fête du St Sacre- 
ment, fête du Sacré-Cœur, S. Jean*Baptiste, S. Pierre et S. Paul, 
Visitation, Ste Marie-Magdeleine, S. Jacques le majeur, S. Lau- 
rent, Assomption, S. Barthélemy, Nativité de la T. Ste Vierge, 
S. Matthieu, S. Michel archange, S. Luc, SS. Simon et Jude, 
Toussaint, Présentation, S. Andre, Immaculée Conception, S$. 
Thomas, Noël, S. Etienne, S. Jean, SS. Innocents, S. Sylvestre, 
l’anniversaire de la création de N. S. Père le Pape, la fête de 
Mgr le Patriarche, les fêtes de Ste Claire, de Ste Colette, S. 
François et de la Rde Mère Abbesse de Ste Claire de Jérusalem, 
la fête du frère prieur, les autres fêtes chômées dans le patriar- 
chat. — La fête patronale des ermites du Sacré-Cœur est celle 
du Sacré Cœur de Jésus. 


XI. SAcERDOCE. — Rien ne glorifiant plus Dieu sur la terre 
que la présence et l’offrande de la Ste Eucharistie, on aura 
grand soin de prier Mgr le Patriarche d'élever au sacerdoce 
tous les ermites qu’on reconnaîtra y être appelés par Dieu. 
Il est désirable qu'il y ait parmi les ermites du Sacré Cœur le 
plus de prêtres possible. Toutefois on ne fera commencer les 
études dans ce but qu'après l’émission des vœux. On s’appli- 
quera à faire faire de fortes études sacrées à ceux qui se pré- 
parent à recevoir les Saints Ordres. Ceux qui les ont reçus se 
feront un devoir d'augmenter leurs connaissances par la lecture 
et la méditation. Il est indispensable que tous les prêtres aient 
une solide doctrine. 


16 LE P. DE FOUCAULD ET LES FONDATIONS ÉVANGÉLIQUES 79 


XII. INTERVALLES. — Les intervalles sont des temps em- 
ployés exclusivement à la prière, l’oraison, la méditation, les 
pieuses lectures, la confession, la direction spirituelle, au gré 
de chacun. On ne doit pendant ce temps ni s'occuper de choses 
matérielles, ni écrire des lettres même dans un but de piété et 
de charité, ni se livrer à des études théologiques: ces choses 
doivent se faire les jours ouvrables, par l’ordre du fr. prieur, 
pendant les heures fixées pour le travail. Les intervalles sont 
réservés directement à Dieu. — La prière, la méditation, les 
Stes lectures étant de beaucoup les premières de nos occupa- 
tions, les heures désignées dans l'horaire pour le travail ne 
seront jamais augmentées et les heures désignées dans l’horaire 
pour la prière (parmi lesquelles on compte les intervalles) ne 
seront jamais diminuées. Si la fatigue, la maladie, des occu- 
pations indispensables ou quelque cause que ce soit empêchent 
un ermite de consacrer à la prière ou aux saintes lectures les heu- 
res fixées pour cela les jours ouvrables, le fr. prieur lui en dési- 
gnera d’autres à prendre sur le temps du travail, de telle sorte 
que le temps consacré aux exercices de piété reste toujours 
invariablement le même. 


XIII. SAINTES LECTURES. — On fait une lecture à haute voix 
durant tous les repas, excepté durant le frustulum. — On lit à 
haute voix et on explique chaque soir un passage du St Evan- 
gile qui sert de sujet aux méditations du lendemain. — Tous les 
ermites ont chaque jour, sous le nom d'intervalle, un temps plus 
ou moins long qu'ils emploient à la prière ou à de saintes lec- 
tures. Les prêtres et ceux qui sont destinés à l'être, qui ne font 
plus ou qui ne font pas encore d’études proprement dites, ont 
en outre 2 heures, prises sur le temps du travail manuel, pour 
lire, méditer, prier. Les prêtres qui n’ont pas achevé leurs étu- 
des et les ermites qui étudient pour être promus au sacerdoce, 
n’ont que 2 heures de travail manuel par jour et consacrent à 
l’étude tout le reste du temps fixé pour le travail des mains. — 
Les lectures profanes, les études profanes; la lecture des journaux 
sont absolument interdites: « Toute notre conversation est dans 
les cieux. » 


XIV. Sience. — Le silence est perpétuel. Les ermites ne 
parlent qu’à celui d’entr’eux qu'ils ont établi pour les diriger. 
S'ils ont quelque chose à se dire l’un à l’autre, ils se le disent 
en présence de celui qu'ils ont mis à leur tête, après lui en 
avoir demandé la permission, ou bien ils lui demandent l’auto- 
risation. de se parler en particulier, autorisation qu'on ne doit 
accorder qu’exceptionnellement. Lorsque cela est indispensable 
pour l'exécution d’un travail, le fr. prieur donne aux ermites 


80 CH. DE FOUCAULD 1 


chargés de ce travail l’ordre de parler dans la mesure du néces- 
saire. — Le fr. prieur seul peut parler à tous et en tout temps, 
soit aux autres ermites soit aux personnes du dehors. — Pour 
les lettres, billets, communications par écrit, les règles sont les 
mêmes que pour la parole. 


XV. OBÉISSANCE À L’UN DES ERMITES, — Tant qu'il n’y aura 
pas plus de 2 ermites profès, le plus ancien dans l’ermitage 
dirigera les autres. Dès qu'il y aura 3 ermites profès, ils éliront 
l’un d’entr'eux comme supérieur, sous le nom de fr. prieur, et 
demanderont à Mgr le Patriarche de ratifier leur choix. Le fr. 
prieur sera élu pour 3 ans et rééligible au bout de chaque pé- 
riode de 3 ans. Le fr. prieur dirige en tout les ermites, en se 
conformant au présent règlement. On lui doit obéissance abso- 
lue en tout bien. Revêtu de l'autorité de l'Eglise par l’appro- 
bation de Mgr le Patriarche, il est le représentant de Dieu, 
l'interprète de Sa Volonté, un de ceux auxquels Notre-Seigneur 
a dit: « Qui vous écoute m’écoute. » En lui obéissant, on obéit 
non à un homme mais à Dieu. On doit donc s’empresser de lui 
obéir en tout bien, avec autant de zèle qu’on a d’amour pour 
Dieu. Il est chargé de toute L'administration spirituelle et 
temporelle de l’ermitage et ne doit compte de ses actes, 
après Dieu, qu’à Mgr le Patriarche seul. Il n’a à consulter ses 
frères que dans 2 cas: 1° lors de l’admission d’un novice à 
prononcer ses vœux: lorsque lui-même juge que la volonté de 
Dieu est qu’un novice émette ses vœux, avant d’en demander 
l’autorisation à Mgr le Patriarche, il consulte ses frères en les 
faisant voter au scrutin secret, et il ne fait la demande que si 
la majorité des voix est favorable. Le 2° cas, c’est lorsque les 
3 ans de sa charge étant écoulés, il faut le réélir ou lui donner 
un successeur; l'élection se fait aussi au scrutin secret; l’élu 
doit réunir la majorité des voix (la moitié plus une). Dans les 
2 cas tous les ermites profès votent; les ermites non prêtres 
ont une voix, les ermites prêtres en ont 2. 


XVI. JEùNE. — Les malades disent avec grande simplicité 
leurs souffrances, leurs besoins, leurs désirs, et sans se permettre 
de rien exiger, prennent avec humilité et gratitude tous les 
remèdes, aliments, soulagements qu’on leur donne. On doit 
leur donner avec une très-tendre charité tout ce qui est utile pour 
leur âme et leur corps; il est permis de leur donner tout ce 
qui leur est salutaire, sans exception. 

Les ermites bien portants mangeront comme il suit: le 
matin, un frustulum, composé d’un quart de litre de café noir 
sucré, avec 2 onces de pain; vers midi, le diner, composé de 2 
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portions cuites, d’un dessert, et de pain à volonté; le soir, un 
souper où une collation composés, le souper de 2 portions froi- 
des et de pain à volonté, la collation d’un dessert et de 250 
grammes de pain. — On ne servira jamais ni viande, ni poisson, 
ni œufs. On ne mettra jamais d'huile, ni de beurre, ni de fro- 
mage dans les aliments. On ne pourra assaisonner les portions 
cuites qu'avec du sel et du lait. On servira cependant de l’huile 
et du vinaigre avec la salade. On pourra servir du beurre et du 
fromage, mais chacun d’eux comptant comme une portion. On 
peut servir le beurre, le fromage, le lait froid ou chaud, la sa- 
lade verte, la salade de légumes, soit comme portion de dîner, 
soit comme portion de souper, mais jamais comme dessert. On 
donnera comme dessert ou comme portion de souper des fruits 
secs, cuits, en confiture, du miel, du thé. — On ne boit jamais 
ni vin, ni bière, ni cidre, ni cervoise, ni aucune autre boisson 
que l’eau pure. — Les portions seront copieuses, de telle sorte 
qu'on soit très suffisamment nourri. — Les dimanches et fêtes, 
on fera les repas un peu meilleurs que les autres jours, sans 
rien ajouter au nombre de plats prescrits ni user d’aucun des 
aliments interdits. 

On prend le frustulum tous les jours de l’année, excepté 
le Vendredi Saint. — Les jours de Noël et de Pâques, on donne 
du pain à volonté et du café au lait. 

On dine tous les jours de l’année; le Vendredi Saint, on 
ne sert à diner que du pain et de l’eau. 

On soupe: Du 1° octobre à Pâques: tous les dimanches et 
fêtes chômées où il n’y a pas jeûne d’Eglise. De Pâques au 
1% octobre: tous les jours excepté les jours de jeûne d’Eglise. 

On fait collation: Du 1% octobre à Pâques: tous les jours 
ouvrables et les fêtes chômées où il y a jeûne d’Eglise. De 
Pâques au 1° octobre: les jours de jeûne d’Eglise. 

Il est interdit de fumer et de priser. 


XVII. Travail. — A limitation de Notre-Seigneur Jésus pen- 
dant Sa vie cachée, les ermites du Sacré-Cœur doivent vivre 
uniquement du travail de leurs mains. Ils doivent s’adonner 
amoureusement, et sans quitter la contemplation de leur bien- 
aimé Jésus, à ce travail, comme à un point essentiel de l’imi- 
tation de leur Bien-aimé. Ils travaillent consciencieusement, à 
Son exemple, pour remplir, comme Lui, la loi imposée par 
Dieu à Adam, mais sans nulle inquiétude, faisant toujours pas- 
ser le spirituel avant le temporel, attendant de Dieu seul le pain 
quotidien: « Cherchez d’abord le royaume de Dieu et Sa jus- 
tice, et le reste vous sera donné par surcroît. » — Ils se livre- 
ront principalement aux travaux agricoles, et pourront s’occu- 
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per aussi à la confection d'objets grossiers, sans laisser jamais 
entrer dans l’ermitage aucune industrie propre à dissiper ou 
peu conforme à la pauvreté, à la simplicité, à l’abjection des 
travaux de Notre-Seigneur à Nazareth. — Les ermites non pré- 
tres et non destinés à le devenir travaillent environ 8 heures 
par jour: les prêtres et ceux qui doivent le devenir, qui ne 
font point d'études proprement dites, travaillent environ 6 
heures: ceux qui font leurs études sacrées travaillent 2 heures. 


XVIII Horaire. — 1° Du 1% octobre au caréme: 


Jours ouvrables : 

— Minuit Lever. 

— Minuit 7 m Rosaire à voix basse pour les ermites qui ne 
disent pas le bréviaire. Nocturne et laudes 
pour les autres. 


— 1] h. Coucher. 
— 4 h. Lever. 
— 4h 7m: Angelus. Oraison. (Au commencement de 


l’oraison, Prime et Tierce pour ceux qui di- 
sent le bréviaire.) 


— 5. h, Discipline. Intérvalle. 

— 6 h. Oraison. 

— 7 h. Messe et action de grâce. 

— 8 h. Frustulum. Travail. 

— 11 h. Oraison. (Au commencement, Sexte et None 
pour ceux qui disent le bréviaire.) 

— Midi Angelus. Diner. 

— Midi 1/2 Travail. 

— 5 h. 1/2 Oraison. (Au commencement, Vépres pour 
ceux qui disent le bréviaire.) 

— 6 h. 1/4 Rosaire (récité à haute voix par tous.) 

— 7h. Collation. 

— 7 h. 25 Lecture et explication du $S. Evangile. 

— 7 h. 45 Oraison. (Au commencement, Complies pour 
ceux qui disent le bréviaire.) 

— 8 h. Angelus. Coucher. 


Dimanches et fêtes chômées : 


Idem, excepté: 


5 h. Intervalle (pas de discipline). 
— 8 h. Frustulum. Oraison. 
— 9 h. Intervalle. 
— Midi 1/2 Intervalle. 
4 h. 1/2 Oraison. (A 5 h. 1/2, Vêpres pour ceux qui 


disent le bréviaire.) 
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en HE CA 1 PS Souper (s’il n'y a pas jeûne d’Eglise). — Col- 
lation (s’il y a jeûne d’Eglise.) 


2° En carême: 
Jours ouvrables : 


Comme du 1% octobre au Carême, excepté : 


— 10 h. 1/2 Oraison. (Au commencement, Sexte, None et 
Vêpres pour ceux qui disent le bréviaire.) 
— 5 h. 1/2 Oraison. 


Dimanches : 


Comme les dimanches du 1% octobre au Carême. 


Fêtes chômées : 
Comme les fêtes chômées du 1° octobre au carême excepté: 
— 10 h: 1/2 Oraison. (Au commencement, Sexte, None et 
Vêpres pour ceux qui disent le bréviaire.) 
3" De Pâques au 1% octobre: 
Jours ouvrables : 


Jusqu'à midi 1/2 comme les jours ouvrables du 1% octobre 
au carême; ensuite: 


— Midi 1/2 Méridienne. 


2 D. Lever. Travail. 

— 6 h. 1/2 Oraison. (Au commencement, Vépres pour 
ceux qui disent le bréviaire.) 

— 7 h. 1/4 Rosaire (récité à haute voix, par tous). 

— 8 h. Souper (s’il n’y a pas jeûne d’Eglise). Colla- 
tion (s’il y a jeûne d’Eglise.) 

— 8 h. 25 Lecture et explication du St Evangile. 

— 8 h. 45 Oraison. (Au commencement, Complies pour 
ceux qui disent le bréviaire.) 

RUE Angelus. Coucher. 


Dimanches et fêtes chômées : 


Jusqu'à midi 1/2, comme les dimanches et fêtes chômées 
du 1° octobre au carême; ensuite: 


—Midi 1/2 Méridienne. 


— 2 h. Lever. Intervalle. 
ts he1/2 Oraison. 
— 6 h. 1/2 Suite de l’Oraison. (A 6 h. 1/2, Vêpres pour 


ceux qui disent le bréviaire.) 
Le reste, comme les jours ouvrables de Pâques 
au 1% octobre. 
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XIX. Noms. — Les ermites portent le nom d’ ermites du Sacré 
Cœur de Jésus ». Leur habitation s'appelle « ermitage du Sacré 
Cœur de Jésus ». Ils ne portent que leur nom de baptême, au- 
auquel ils joignent un autre nom qu'ils choisissent à leur gré en 
recevant l’habit de novice et qu’ils gardent toujours; (par exem- 
ple: Charles X.. s’appellera « frère Charles de Jésus »). — 
Ils s'appellent tous entre eux « frère », jamais & père », soit 
en parlant, soit en écrivant. Aucun ermite ne prend le titre de 
« Père », pas même les prêtres, ni le prieur. Le prieur est ap- 
pelé « frère prieur »; en lui parlant et en lui écrivant, on lui 
dit simplement « mon frère. » 


XX. VÊTEMENTS. — Les ermites profès ont: une tunique de 
laine blanche avec capuchon; un manteau de laine blanche 
avec capuchon; une ceinture de cuir; un rosaire attaché à la 
ceinture; un Cœur surmonté d’une Croix, en drap rouge, cousu 
sur la tunique au milieu de la poitrine, (le Cœur et la Croix 
ayant ensemble 15 centimètres de haut); des sandales. Comme 
vêtements de dessous, une tunique de laine et des caleçons. Pas 
de bas, ni de calotte, ni de chapeau, ni de douillette. — Les 
novices sont habillés absolument de même, avec cette différence 
que la tunique et le manteau au Treu d’être blancs sont noirs. — 
Les postulants portent leurs vêtements séculiers. — Les ermites 
n’ont ni la tête ni la barbe rasées. Ils portent les cheveux très 
courts. Ceux qui ont reçu la tonsure ecclésiastique portent la 
tonsure romaine. 


RÈGLE DÉFINITIVE 
DES ERMITES DU SACRÉ CŒUR DE JESUS 


PRÉLIMINAIRES 


Au nom du Père et du Fils et du Saint-Esprit. Amen. 


Voulant employer notre vie à glorifier Dieu le plus qu'il 
nous est possible et ne nous croyant pas la vocation du minis- 
tère apostolique, nous ne croyons rien pouvoir faire de mieux 
pour la gloire de Dieu que de nous astreindre par des vœux 
à mener une existence aussi semblable que possible à la vie 
cachée de Notre-Seigneur, nous consacrer à l’adoration perpé- 


to 
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tuelle du Saint Sacrement, et mener cette vie en pays de mis- 
sion, sanctifiant ainsi les peuples infidèles par la présence du 
Saint Sacrement perpétuellement exposé et adoré, l’offrande du 
Saint Sacrifice et l'Imitation des vertus de Notre Seigneur. 
comme la Très Sainte Vierge dans la Visitation, sanctifia en 
silence la maison de S. Jean en y apportant Jésus et en y prati- 
quant les vertus évangéliques. 


Nous choisissons le nom d’ « ermites du Sacré-Cœur de 
Jésus » parce que notre vie doit être toute d’amour comme 
celle de Notre-Seigneur Jésus et que Son Cœur brûlant est le 
modèle des nôtres. Nous nous regardons comme ermites bien 
que vivant plusieurs ensemble, à cause du grand recueillement 
dans lequel se passe notre vie, grâce à la clôture perpétuelle, 
au silence, et à l’éloignement des choses profanes et des affaires 
extérieures. 

Les principaux caractères des ermites du Sacré-Cœur sont : 
d’abord, le soin constant d’imiter sans cesse Notre-Seigneur 
Jésus, de manière à être Ses images fidèles et par leurs vertus 
intérieures et dans toute leur existence... L'exposition et l’ado- 
ration perpétuelles du Saint Sacrement... La célébration quoti- 
dienne du plus grand nombre possible de messes. La fréquente 
Communion... Plusieurs heures consacrées chaque jour à l’orai- 
son. la récitation quotidienne en commun du Saint Rosaire 
devant le Saint Sacrement exposé. Un grand dévouement au 
Souverain-Pontife et à l'Eglise (toutes les prières et pénitences 
de règle plus de la moitié des messes et des communions sont 
appliquées à NS. Père le Pape et à ses intentions; un jour par 
semaine toutes les messes privées et communions sont appli- 
quées à l’Evêque diocésain et à son diocèse.) La clôture per- 
pétuelle; (les ermites ne franchissent jamais le seuil de leur 
clôture, sous peine de péché grave, si ce n’est pour aller, par 
ordre de leur prieur, se fixer définitivement dans un autre ermi- 
tage, ou recevoir les Saints Ordres, ou administrer un mourant 
à défaut d’autre prêtre. Les visiteurs ne sont pas admis hors 
du local destiné aux hôtes: personne ne pénètre dans les autres 
parties de la clôture si ce n’est NN. SS. les Evêques, les per- 
sonnes que le Souverain Pontife y autorise et celles auxquelles 
l'Eglise donne le droit d'entrer dans toutes les clôtures, et, 
dans les cas exceptionnels où c'est nécessaire, le médecin ou 
des ouvriers Un silence sévère Une pauvreté très grande: 
(les ermites s’astreignent, à l'exemple de Notre-Seigneur Jésus 
à Nazareth, à vivre uniquement du travail de leurs mains, sans 
recevoir aucun don, (si ce n’est pour entreprendre ou achever 
de nouvelles fondations, ou pour distribuer intégralement aux 
pauvres, ou en cas de nécessité pressante et exceptionnelle ), 
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sans accepter d'honoraires de messe, sans pouvoir, sous peine 
de péché grave, ni avoir de rentes, ni posséder plus de terre 
qu'ils ne peuvent en eultiver de leurs propres mains et en 
enfermer dans leur clôture, et conformément à une Règle qui 
leur prescrit une grande pauvreté dans les bâtiments, le mobi- 
lier, la nourriture, les vêtements, tout enfin, à l’exemple de 
Notre-Seigneur Jésus.) Une vie pénitente; (le maigre per- 
pétuel, sans œufs ni poisson, et sans autre condiment dans les 
aliments que le sel et le lait, à l’exelusion de tout assaisonne- 
ment au beurre, au fromage ou à l’huile. Pas d’autre boisson 
que l’eau. I Mais aux malades on donne tout ce qui leur est 
salutaire, sans exception.]) Les travaux manuels de l’agri- 
culture, pratiqués dans l’intérieur de la clôture, et dont les 
ermites se contentent comme unique moyen de subvenir à leurs 
besoins, en y ajoutant, s’il y a lieu, l’exercice de quelques mé- 
tiers communs et vils comme celui de Notre-Seigneur Jésus 
à Nazareth. Le zèle à administrer dans l’ermitage les Sacre- 
ments de la Pénitence et de l’Eucharistie et à faire faire des 
retraites aux chrétiens du dehors qui le demandent; le soin 
de procurer aux populations environnantes les secours religieux 
qui leur manquent, en provoquant l'établissement de paroisses 
ou celui de maisons d’autres congrégations religieuses; le soin 
de réserver une partie de leur chapelle aux fidèles: « Je suis 
venu allumer un feu sur la terre, et que veux-je sinon qu'il 
s’enflamme ? »… L’hospitalité et l’aumône données amoureu- 
sement à quiconque les demande, avec le respect, le bonheur et 
le zèle dus à l’égard des membres de Notre-Seigneur Jésus: 
« Ce que vous faites à un de ces petits qui sont mes frères, c’est 
à moi que vous le faites. » Les soins très tendres donnés aux 
malades, tant aux ermites infirmes qu’à tous les malades qui 
frappent à la porte de l’ermitage, demandant des remèdes ou 
des soins... Le règle d'éviter tout procès, toute discussion, tout 
ce qui peut porter atteinte à la charité qui doit régner entre 
les hommes, tous enfants du Père céleste: « Je veux qu'ils 
soient un comme nous sommes un; » la règle de céder de leurs 
droits et de se laisser dépouiller plutôt que de lutter et de se 
défendre, à l’exemple de leur divin Modèle qui dit: « Ne résis- 
tez pas au mal », et qui se laisse non seulement dépouiller mais 
crucifier sans résistance... L’éloignement absolu des affaires 
mondaines, soit politiques, soit matérielles, à l’image du divin 
Maître dont « le royaume ne fut pas de ce monde. » La pro- 
hibition de toute lecture et de toute étude profanes, de la ré- 
ception de tout journal, afin d’être radicalement séparés du 
monde et d’avoir « toute leur conversation dans les cieux. » 
…Un complet détachement de tout ce qui n’est pas Dieu et 
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Jésus: car « une seule chose est nécessaire », aimer Jésus, et 
c'est folie d’attacher quelque prix à ce qui est créé, c’est-à-dire 
au rien et au néant... Le zèle à demander l'Ordre de la Prêtrise 
pour tous les ermites pour qui la vocation sacerdotale aura été 
reconnue, après leur avoir fait faire de solides études... Une 
attention spéciale à ce que les ermites prêtres soient instruits 
et ne cessent de se tenir à hauteur de leurs devoirs par la lec- 
ture et la méditation. L'égalité entre les ermites, portant tous 
le même nom de « frère » et le même habit, sans distinction 
en religieux de chœur et convers… Le nombre constant des 
ermites dans chaque ermitage : il devra être toujours d'environ 
20, sans jamais dépasser de beaucoup ce chiffre, ni tomber 
beaucoup au-dessous. Le principe de fonder les ermitages 
principalement dans les pays de mission: afin de glorifier Dieu, 
en Le faisant connaître et aimer de ceux qui L’ignorent; afin 
d’imiter Notre-Seigneur en travaillant avee Lui et comme Lui 
à « allumer sur la terre le feu » de l’amour divin; et afin de 
courir quelque péril pour le Nom de notre bien-aimé Jésus. 


Les ermites du Sacré-Cœur de Jésus n’appartiennent à 
aucun Ordre religieux. Ils forment une petite congrégation 
particulière. Ils ne font pas de vœux perpétuels, mais annuels 
seulement, et renouvelables chaque année le jour de la fête de 
la Purification. Leurs ermitages ne sont point des monastères 
constitués. On n’y récite point l'office divin en chœur bien que 
les prêtres se réunissent pour le dire ensemble à haute voix 
devant le Saint Sacrement. Les divers ermitages sont unis par 
les nœuds d’une tendre charité et de secours réciproques sans 
avoir entre eux aucun lien de subordination mutuelle; ils sont 
tous entièrement indépendants les uns des autres, exempts de 
la juridiction de l’Ordinaire, et sous la juridiction directe du 
St Siège, l’Evêque diocésain remplissant à l'égard de chacun 
d’eux les fonctions de délégué du Souverain Pontife. 

En résumé, les ermitages du Sacré-Cœur sont comme de 
petits colombiers dispersés en divers lieux, surtout en pays de 
mission, le but constant étant d'apporter la bénédiction céleste 
aux enfants de Dieu les plus infortunés, aux infidèles, aux 
païens, et les ermitages des pays chrétiens étant surtout fondés 
pour procurer à ceux des mays infidèles des ressources en per- 
sonnel et en argent. Ces ermitages abritent chacun environ 20 
ermites du Sacré-Cœur vivant non isolés matériellement, mais 
isolés par le silence et une étroite clôture; ils y adorent Île 
Saint Sacrement perpétuellement exposé: cette exposition et 
cette adoration perpétuelles du Saint Sacrement sont l’œuvre 
caractéristique, spéciale, des ermites du Sacré-Cœur. Groupés 
autour de la Sainte Hostie, ils mènent une vie de contempla- 
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tion, de pauvreté, de pénitence, de travail, de bienfaisance, 
cherchant à imiter en tout la vie cachée de Notre-Seigneur à 
Nazareth. Sous la garde et avec le secours de Marie et de Joseph, 
ils se serrent autour de Jésus leur Frère aîné présent au milieu 
d'eux, et comme de petits frères aimants et fidèles, ils s’effor- 
cent de L’imiter en tout, de partager en tout Sa bienheureuse 
et laborieuse vie, sans jamais quitter des yeux ni cesser d’ado- 
rer ce Frère bien-aimé... [mitation de la vie cachée de Notre- 
Seigneur à Nazareth, et adoration perpétuelle du Saint Sacre- 
ment exposé, voilà en deux mots la vie des ermites du Sacré 
Cœur. En ajoutant qu’ils mènent cette vie surtout dans les pays 
de mission, on a tout dit. Tout le détail de leur Règle découle 
de ces 3 sources. 


(Charles de Foucauld). 


NOTES ET DOCUMENTS 


LE TEXTE DU MEMORIAL DE FAVRE 


Le Mémorial était connu aux origines de la Compagnie. En 
1567, le Père Kessel indique à son correspondant (sans doute 
le Père Nadal) (1) l’envoi « d’écrits du Père Pierre Favre, que 
Votre Révérence m'avait laissés »: c’est probablement une allu- 
sion à son journal (2). À la même date, Ribadeneyra parle du 
« livre » de Favre (3). En 1583, Pierre Canisius en cite plusieurs 
passages (4). Le Père Orlandini l'utilise pour son Historia Socie- 
tatis lesu, parue en 1594 à Rome, et pour sa Vita Petri Fabri, 
parue à Lyon en 1617. En 1615, le Père Louis de la Puente le 
mentionne dans sa Vie du Père Balthasar Alvarez (5). En 1764, 
le Père Reiffenberg se réfère à un manuscrit « autographe », 
qui se trouvait alors à Cologne (6) et dont il cite un passage (7). 

Mais c’est seulement en 1850 que le Père Fouillot en fit 
faire une édition lithographiée; elle reproduisait une copie 
manuscrite prêtée par le comte Mac Carthy, tout entière rédigée 
en latin et aujourd’hui perdue (8). Le Père Roothaan, alors 
Général de la Compagnie, avait permis à l'éditeur d’y changer 


(1) Le texte est donné dans BRAUNSBERGER, Beati Petri Canisii Epis- 
tolae et Acta, Fribourg-en-Brisgau, 1896-1923, t. VI, 23. Le correspondant 
semble bien être Nadal, comme le pense le P. Braunsberger, plutôt que 
Canisius, comme le pense Hansen. (HANSEN, Rheinische Akten zur Ges- 
chichte des Jesuitenordens, 1542-1582, Bonn, 1896, 551). 

(2) C’est aussi l'opinion de J.W. Rean, The Industry in Prayer of 
Blessed Peter Favre, Rome, 1950, 60. 

(3) Cf. le texte de Ribadeneyra dans Fontes Narrativi, II, Rome, 
1951, 379. 

(4) Il cite partiellement les n° 21, 28, 34, 283, 433, 434 et 435 du 
Mémorial. Cf. le texte dans BRAUNSBERGER, op. cit., VIII, 119-121. 

(5) Cf. ABan, Vida y escritos de V.P. Luis de la Puente, Comillas, 
1957, 388. 

(6) Enumérant les Codices Mss qu’il a utilisés pour son Historia So- 
cietatis Jesu ad Rhenum inferiorem, Cologne, 1764, il cit: Fabri (Petri) 
Soc. J. ephemerides Mss. autographae ab A. 1506-1542. Ext. inter Mss. 
biblioth. Colon. Ce manuscrit, incomplet comme l'indiquent les dates de 
1506 à 1542, n’est sans doute « autographe » qu’à titre de manuscrit. C’est 
très probablement le manuscrit de Trèves (T, cf. infra) qui comporte seu- 
lement les n° 1 à 40 et correspond en effet aux années 15 6 à 1542. 

(7) Six lignes du n° 33, ibid., 5. , J 

(8) Sur ce que l’on peut savoir de ce manuscrit, cf. infra. à propos du 
manuscrit W, 


90 M. DE CERTEAU 


Lie 


«les mots barbares » (9). Ce texte fut enfin publié en 1873 par 
le Père Bouix, une fois corrigées les leçons si manifestement 
corrompues « qu'il s’imposait d'y porter une main guérisseuse », 
et supprimés quelques mots et deux paragraphes dont l’état 
paraissait désespéré (10). = 

En 1914, la collection des Monumenta Historica Societatis 
lesu reprit cette édition sur la base d’un autre manuscrit (11). 
Pourtant, les Pères Fernändez Zapico et Leturia, en 1944, la 
jugeaient encore insuffisante et souhaitaient une édition critique 
à partir de tous les manuserits (12). Un essai partiel avait été 
déjà fait en ce sens, l’année précédente, par les Pères de Dal- 
mases et Fernändez Zapico (13); de son côté, le Père [parra- 
guirre présentait, en 1946 et 1947, le texte critique d’une ving- 
taine de numéros (14). Ces derniers travaux ont en commun la 
préférence accordée au texte latin, pour tout le Mémorial. 

Les recherches entreprises en vue d’une traduction qui 
s’appuyät sur un texte solidement établi (15) nous permettent 
de préciser l'histoire de ses manuscrits et les bases d’une édi- 
lion eritique. 


*# 
* * 


1. — Les manuscrits. 


L’autographe de Favre n’a pas été retrouvé. C’est à des 
copies qu'il faut donc recourir. Nous en connaissons seize (16) : 


— B — Manuscrit de la Bibliothèque des Bollandistes, à 
Bruxelles, Ms. 495, décrit dans FM (17), XXI-XXII, sous le 


(9) Lettre du 5 mai 1843. Archiv. S.]. Romano, Regest. Prov. Lugd., 
a die 27 Julii ad 6 sept. 1843, I, 292-293, 

(10) M. Bouix, Memoriale Beati Petri Fabri, Paris, 1873, X. 

(11) Le manuscrit R (cf. infra). C’est de cette édition que date la 
numérotation du Mémorial en 443 paragraphes. 

(12) Dans AHSJ, t. 13 (1944), Cincuentenarie de Mon. Hist. S.J., 1894- 
1944, 46. 

(13) Dans les F.N., 1, Rome, 1943, 26-49, qui donnent le début du 
Mémorial jusqu’au n® 27. 

(14) Ce sont les n°% 289-293 et 300-303, publiés dans Manresa, t. 18 
(1946), 373-376, et les n° 305-307, 334, 344-345, 355, publiés dans Manresa, 
t. 19 (1947), 91-94. 

(15) Bhx Pierre FAvre, Mémorial, traduit et commenté par M. DE 
CERTEAU, Paris, 1960. 

(16) Le R.P. de Dalmases, Directeur de l’Institut Historique S.J. à 
Rome, le Père Tes. hitel, Directeur des Archives S.J. de Rome, les Directeurs 
des Archives de Milan, de Turin, des Bollandistes et des Archives du 
Royaume à Brux:iles, les Directeurs des Bibliothèques de Trèves, de Cor- 
nell University et de l’Université de Salamanque, le Père Antunes de Lis- 
bonne ont bien \oulu nous fournir les microfilms nécessaires à nos recher- 
ches sur le ter e du Mémorial. 


(17) Nous désignons par le sigle FM es Fabri Monumenta, Madrid, 
1914. 
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sigle Mem. VII. I date du xvr siècle. Il comporte 111 {°, pagi- 
nés postérieurement 1 à 222, où l’on peut distinguer quatre 
écritures différentes (p. 1-36, 37-126, 127-198, 199-214). Il 
donne le Mémorial jusqu’au n° 419 compris (18) et l’intitule : 
« Sequitur memoriale quoddam / quorumdam desideriorum 
bonorum et / bonarum cogitationum M. P. Fabri ». Tout le 
texte est rédigé en latin, sauf quelques phrases espagnoles dans 
les n° 237, 315, 388 et 404, dont certains termes sont d’ailleurs 
ou latinisés (Patre pour Padre: Filio pour Hijo) ou confondus 
avec leurs équivalents italiens (ef. au n° 404). 

— C — Manuscrit des Archives du Royaume, à Bruxelles, 
« Cie de Jésus, Province Flandro-Belgique », n° 1488, décrit 
dans FM, XXI, sous le sigle Mem. 1V. De date plus récente que 
le précédent, il comporte 152 pages où l’on peut distinguer 
huit écritures différentes (1-24, 25-40, 41-60, 61, 62-82, 83-106, 
107-130, 131-152). Il donne jusqu'au n° 443 le Mémorial, qu'il 
divise en 250 paragraphes, et l’intitule: « Recollectiones P. 
Fabri, / Primogeniti P. N. Ignatii » (le dos du codex porte aussi 
l'indication :. « P. / FABRI / DESIDE / RIA »). Tout le texte 
est rédigé en latin, sauf quelques phrases en espagnol aux n° 
237, 315, 388 et 404. 

— D — Manuscrit de la Bibliothèque Nationale de Lis- 
bonne, Req. 55, FG. 3537, décrit dans FM., XXII, sous le sigle 
Mem. IX. Antérieur à E qui le reproduit, il date done d’avant 
1587. Le Mémorial y occupe 104 f”, non paginés, écrits de plu- 
sieurs mains; il y est donné jusqu'au n° 397, sous le titre: 
« Sequitur memoriale quod / dam quorumdam desideriorum 
bonorum / et bonarum cogitationum Patris M. / Petri Fabri € 
patris Ignatii / sociis ». Une grande partie du début et certains 
passages des n° 177, 180, 186, 237, 315, 388 et 404 sont rédigiés 
en espagnol (cf. infra, La langue du Mémorial); le reste, en 
latin. 

— E — Manuscrit provenant du collège d’Evora (ef. la 
mention « Do Collegio de Evora » avant le premier f°), actuel- 
lement à la Bibliothèque Nationale de Lisbonne, Req. 55, FG. 
6183, et décrit dans FM, XXII, sous le sigle Mem. X. Sur la 
face intérieure de la couverture, il porte l'indication: « Pera 
se ler no refeytorio d’Evora. 1587 ». Il a 89 f° non paginés, 
d’une seule et belle écriture qui s'explique par la destination 
de ce manuscrit. Le Mémorial y est donné jusqu'au n° 397, 
avec le même titre et la même répartition du latin et de l’es- 
pagnol que dans D, dont E est très probablement une copie. 


(18) Aucun manuscrit ne donne la numérotation des paragraphes telle 
qu’elle a été établie par l'éditeur des FM. C’est à elle que nous nous réfé- 


rons ici et dans la suite. 
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— H — Manuscrit des Archives S.J., à Rome, Fonds de la 
Postulation des Causes, Causa B. Patri Fabri, décrit dans FM, 
XX, sous le sigle Mem. IT. Il est relié à la suite de R. Il date 
de la seconde moitié du xvi* siècle. Il comporte 236 pages où 
l’on distingue deux écritures (1-88, 88-236), — la deuxième 
correspondant au texte donné en latin. Le Mémorial ÿ est repro- 
duit jusqu’au n° 397, à la suite duquel une autre main a ajouté: 
« Multa desunt, usque ad particulam anni 1546 » (p. 236). Il 
est intitulé: « Sequitur memoriale quoddam desideriorum / et 
bonarum cogitationum Patris / Magistri Petri fabri ex / Patris 
Ignatii sociis ». Une grande partie du début et quelques phrases 
des n* 177, 180, 237, 315, 388 sont rédigées en espagnol (cf. 
infra); le reste, en latin. Le f” qui suit la dernière page porte 
la mention: « Para el padre Pedro Antonio Spinello en Na- 
poles » (19). 

Ce manuscrit est plein de fautes grossières: confusions de. 
lettres (€ t » pris pour « s »; € esset » confondu avec « etiam », 
« pro » avec « per »; etc.); omissions qui s'étendent souvent 
à plusieurs lignes; erreurs provoquées probablement par une 
fausse interprétation des abréviations (animarum-amicorum, 
moveri-mori, Xpus-Spus 1.e. Christus-Spiritus, specialis-spualis 
ie. spiritualis, ete.). Il a pourtant été tout entier annoté par 
Sacchini en vue de son Histoire, et c’est sans doute le témoin 
le plus fidèle du texte de Favre. 


—  — Manuscrit de la Bibliothèque de Cornell Univer- 
sity, Ithaca (U.S.A.), M. 15. Il porte, au f” 2’, l'inscription: 
€ IHS / xxx D.N. / 1576 », et donne, sur 142 f°, le Mémorial 
jusqu’au n° 400; mais il semble interrompu. Après l’indica- 


(19) Le P. Pierre Antoine Spinelli naquit en 1555 d’une illustre famille 
napolitaine et entra en 1573 dans la Compagnie. Quelques années après, il 
étudiait la théologie à Naples, où il participa à la fondation d’une congré- 
gation mariale (cf. F, Scminosr, Jstoria della Compagnia di Giesu apparte- 
nente al Regno di Napoli, 1, Naples, 1706, 327, 386-389). De 1579 à 1583, il 
y enseigna la philosophie puis la théologie. Indépendamment des hautes char- 
ges qu'il occupa dans la province de Rome, il se retrouva à Naples comme 
recteur du collège (1584-1587), comme préposé de la maison professe (1591- 
1595 et 1599-1061), comme provincial (1606-1609), comme instructeur du 
Troisième An (1610-1611) et de nouveau comme provincial (1612-1615, date 
de sa mort). La profondeur de sa vie religieuse, les sujets de ses ouvrages 
(les saints du martyrologe romain, les litanies, la Vierge dans la tradition et 
la théologie, le commentaire de la Doctrina christiana, les sept Principautés 
des Anges, cf. SoMMERVOGEL, VII, 1143-1145) expliquent l'intérêt qu'il prit 
au Mémorial et laissent supposer ce qu'il lui doit. 

Auquel de ces séjours à Naples faut-il rapporter l’envoi du manuscrit 
H ? Sans doute doit-on le placer après qu’une première charge à Rome ait 
fait connaître au Père Spinelli l’existence du texte (1583-1584), mais pas 
beaucoup plus tard, si l’on en juge d’après l’écriture du manuscrit. H aurait 
donc été envoyé au Recteur du collège de Naples, entre 1584 et 1587. 
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tion (d’une autre main): « Domus Probationis Trevirensis », 
le f° 1 titre le texte: « Sequitur Memoriale quod/dam deside- 
riorum et bo/narum cogitationum / Patris Magistri sanctae / 
memoriae / PETRI FABRI / ex Patris N. B. Ignatii / sociis ». 
Souvent mal écrit (19°), il comporte de nombreux changements 
d'écriture (f° 50, 53", 547, 68", 72*, 86", 99’, 105", etc.). La lan- 
gue est le latin, sauf quelques mots d'espagnol aux n° 315 
et 388. 

Très proche de R (cf. infra), il fait beaucoup d’omissions : 
elles ont été corrigées en marge par un autre copiste (1°) d’après 
H que semble viser la remarque faite en marge du n° 397 (f° 
142’): « Hic finis est alterius manuscripti codicis in quo haec 
quae sequuntur non reperiuntur ». 


— K — Manuscrit de la Bibliothèque Nationale Széchényi, 
à Budapest, Havas 693 (20). Il est intitulé (dos de la couver- 
ture): « Manuscriptum venerabile / Patris Petri Faber (sic) / 
in cubiculo Rectoris / Augustani usque / ad annum 1745 asser/ 
vatum ab isto viro / asservatum et communi / usui relictum / 
P. Ignat. Bonschab » (20°), — mention postérieurement reprise 
au f° III". Il date done d’avant 1745. Il donne le Mémorial en 
171 f°, jusqu’au n° 443, mais en omettant toute une partie (du 
n° 72) au n° 203 compris). Tout est en latin, et le texte est 
conforme à celui de R. 

— L — Manuscrit des Archives du Ministère des Affaires 
étrangères, à Lisbonne, « LIVRO PRIMEIRO / em que se tre- 
ladâo as cartas qua mandäâo os / Irmäos da Compa de Iesu.… », 
décrit dans les Monumenta Xaveriana, 1, Madrid, 1899-1900, 
XVIII-XX. Dans ce manuscrit (xvi° siècle) de 506 f°, le Mémo- 
rial occupe les f° 459 à 513: d’abord sont donnés les n° 398 
à 443 (f° 459'-462'), placés là « per nao aver lugar-»; puis le 
titre (f° 463'), qui est le même qu’en D et E; enfin, écrit de la 
même main que le début, le reste du texte jusqu’au n° 397, 
mais avec d'importantes omissions (n° 229-294, 320-340). La 
répartition du latin et de l’espagnol est la même que dans H 
et dans S, mais certains termes espagnols sont confondus avec 


(19°) Un copiste l’avoue en recopiant le f° 52* et en notant, en tête 
de sa reprise: « Haec sunt eadem eum illis quae sunt pagina _praecedenti, 
sed quia molestiam legenti heac afferre poterant, ideo hic seripta ‘sunt ut 
facilius intelligi possint. » - 

(20) Nous devons la connaissance de ce manuscrit au R.P. de Dalmases, 
. Directeur de l’Institut historique S.J. de Rome, qui a bien voulu nous en 
procurer aussi un microfilm. : 

20°) Le R.P. Lamalle nous signale que le Père Ignace Ponschab _ou 
Bonschab (1708-1780) se trouvait en effet au collège d’Augsboursg, de 1745 
à 1749, et qu'outre sa charge de prédicateur et de confesseur il y exerçait 
les fonctions de bibliothécaire. 
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leurs équivalents portugais. Par ses variantes comine par sa 
longueur, ce manuscrit est par ailleurs plus proche de R que 
de H. 

— M — Manuscrit de la Bibliothèque Nationale Brai- 
dense, à Milan, Ms. AD — XI, 32, décrit dans FM, XXI, sous 
le sigle Mem. V. Le P. Joan Oliva, auteur des notes marginales 
et de la division du texte en 142 chapitres (M°), date son tra- 
vail de 1610 (f° 2’). Le manuscrit lui-même est donc antérieur; 
il date de la fin du xvi° siècle, ou du début du xvii°. En 347 f”, 
il donne le Mémorial jusqu’au n° 443 et l’intitule: « Fragmen- 
tum / vitae et / memorialis quorumdam bonorum desiderio- 
rum / et quarumdam cogitationum Rdi Ptris / Magistri Petri 
Sacerdotis Societatis / Jesu, scriptum latine ab isto / praeter 
aliqua pauca inserta / Hispano sermone » (f° 3). Tout le texte 
est en latin, d’après R, et les « quelques passages en langue 
espagnole », qui doivent correspondre aux n° 237, 315, 388 et 
404 de R, sont eux-mêmes donnés en latin. Il en est de même 
dans K, mais la date et les omissions de ce dernier manuserit 
le situent après M et dans sa dépendance. 

— P — Manuscrit de la Bibliothèque Nationale, à Paris, 
Ms. Lat. 17.653, 100 X 154, datant de la fin du xvi sièele ou 
du début du xvii°, et donnant en 55 f” (61-115) les 419 premiers 
n® du Mémorial sous le titre: « Memoriale quarumdam bona- 
rum cogitationum et desideriorum R. P. Fabri, unius ex decem 
primis patribus societatis iesu » (21). Il suit le texte de B, mais 
ses nombreuses omissions ne permettent pas de l'identifier au 
manuscrit Mac Carthy, source inconnue de W. 


— R — Manuscrit du Fonds de la Postulation des Causes 
S.J., Archives S.J. de Rome, Causa B. Petri Fabri, relié avec H, 
décrit dans FM., XIX-XX, sous le sigle Mem. 1, et édité dans ies 
FM, 489-696. Datant du xvi° siècle, écrit de plusieurs mains, il 
donne en 155 f° le Mémorial jusqu’au n° 443, tout en latin 
sauf quelques passages des n° 237, 315, 388 et 404. II a été uti- 
lisé, comme H, par Sacchini et Orlandini, et porte en tête l’ins- 
cription: « x S. Andrea x », — signe de son origine romaine. 

— S — Manuscrit de la Bibliothèque de l’Université de 
Salamanque, M. 114, décrit dans FM, XXII, sous le sigle Mem. 
VIII. Son écriture permet de le dater du milieu du xvi° siècle : 
c’est donc l’un des plus anciens témoins de la tradition manus- 
crite. Le texte, où la répartition de l'espagnol et du latin est 
identique à celle de H et de L, se rattache à celui que repré- 


(21) La référence à ce manuscrit nous a été obligeainment communi- 
quée par le Ps Dehergne, Directeur des Archives S.J. de la Province de 
Paris, à Chantilly. 


—] 
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sentent D et E. Il donne le Mémorial jusqu’au n° 397. Très pro- 
che de H par ses variantes, il corrige pourtant l'original, pour y 
supprimer les difficultés ou les incohérences qui tenaient sans 
doute à la présentation du manuserit de Favre et qui restent 
visibles dans H. 


— T — Manuscrit de la Bibliothèque Publique de Trèves. 
Ms 2321/2264, décrit dans FM. XXIL, sous le sigle Mem. XII. 
Datant sans doute du xvu siècle, il ne comporte que 10 f°: il 
donne le Mémorial sans titre, et seulement jusqu’au n° 40. Le 
texte est tout entier en latin, écrit de deux mains (f° 1-4", 5-10), 
proche de R et de I, malgré beaucoup d’omissions:; c’est d’ail- 
leurs une paraphrase, plutôt qu’une copie. Il faut sans doute 
y voir le texte utilisé par Reiffenberg (cf. supra). 

— V — Manuscrit de la Bibliothèque nationale de Rome, 
Ms. Gesuit. 1442 (3571), déjà mentionné dans les Fontes Narra- 
tivi, 1, 24. Tardif, comprenant 158 pages, dépendant de R à ce 
qu'il semble, il ne donne du Mémorial que des extraits et seu- 
lement « ad sensum ». 

— W — Manuscrit du Fonds de la Postulation des Causes 
S.J.. Archives S.J. de Rome, Causa B. Petri Fabri, décrit par 
le P. Iparraguirre dans Manresa, t. 18 (1946), 369, sous le sigle 
R. III. II date du x1x° siècle et donne, en 156 pages écrites de la 
même main, le Mémorial jusqu’au n° 415 (22). avec une note 
finale: « Desunt plura alia » (p. 156). Le texte, qui suit B, est 
en latin, sauf quelques phrases espagnoles aux n° 237, 315, 
388 et 404. Quelques particularités caractérisent ce manuscrit: 
insertion (dans l’ordre suivant) des n° 411, 416, 417, 418 a, 
413 b, 418 b et 419 entre les n° 39 et 40 ; omission du n° 41 b: 
insertion du n° 409 entre les n° 155 et 156; absence du n° 170. 
Ce sont, à peu de chose près, les caractéristiques de l'édition 
Fouillot (f), qui présente aussi les variantes propres à W. On 
peut done reconnaître dans W la copie que l’on avait faite du 
ms Mac Carthy (23): Fouillot l’a légèrement retouchée avant 
de la lithographier et a dû l’envoyer ensuite à Rome. 

— X — Manuscrit des Archives S.J. de la Province de 
Tolède, décrit dans les Monumenta Ignatiana, ser. I, vol. I, Ma- 
drid, 1903, 48, sous la désignation: Codex 46, Varia Historia 
rerum a Societate gestarum, et dans FM, XXII, sous le sigle 
Mem. XI. 11 provient du Collège d’Alcala, comme l'indique la 
mention: « Es del Collegio de la Comp* de Jhs de Alcala ». 


(22) En réalité, au n° 149, puisque les n° 416-419 se trouvent après 
lebne39; 

(23) Le P. Iparraguirre avait déjà émis cette hypothèse, Manresa, t. 
18 (1946), 369-370. Sur l'existence de cette copie, cf. Bouix, Memoriale, VTIT. 
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Tardif, il ne donne qu’une très faible partie du Mémorial et 
semble dépendre de L. 


À ces copies manuscrites du Mémorial, il faut joindre d’au- 
tres témoins anciens: 

1,6 #Citationd désn 21, 26094 203 16 4 ES 
par Saint Pierre Canisius, édit. Braunsberger, Beati Petri Cani- 
Sites VIII AIO A2 

— f — Edition lithographiée du Mémorial sous la direc- 
tion du Père Fouillot, Memoriale vitae, 1853, d’après une 
copie du manuscrit Mac Carthy. 

— 0 — Références au Mémorial dans Nicolas Orlandini, 
Historiae S. J. prima pars, Rome, 1615, et Vita Petri Fabri, 
Lyon, 1617. 

— r — Citation du Mémorial par le P. Reiffenberg, dans 
l'Historia S. J. ad Rhenum inferiorem, Cologne, 1764. 


Quelques critères permettent d'établir une première clas- 
sification parmi ces manuscrits: 


1° — D’après leur longueur, on peut distinguer, si l’on ne 
tient pas compte des manuscrits incomplets (T, V, X): 
— les manuscrits € courts », qui S’arrêtent au n° 397: DE HS. 
— les manuscrits qui donnent le Mémorial jusqu’au n° 419: 
BP Wet. 
— les manuscrits &« longs », qui vont jusqu’au n° 443: C K 


LM R et sans doute I. 


2° — La langue de la première partie du Mémorial (du 
début au n° 119), et de quelques passages de la seconde, diverge 
aussi selon les manuscrits: 
— certains (manuscrits € espagnols ») donnent en espagnol 
la quasi totalité de la première partie et quelques phrases des 
n® 177, 180, 237, 315, 388 et 404 (pour ceux qui ont ce der- 
nier n ): DE H LS X. 
— d’autres (manuscrits « latins ») présentent le début en 
latin, mais en espagnol les mêmes phrases des n* 237, 315, 
388 et 404: B C I (qui n’a de l’espagnol qu'aux n°* 315 et 388), 
R°TLW 
— d’autres n’ont même plus ces quelques mots d’espagnol: 
K M P (qui omet les n* en espagnol) et V. 

3° — La date approximative: des manuscrits qui datent 
du milieu du xvi siècle (B H R S), on peut distinguer ceux qui 
se situent plus tardivement au xvi* (C D E L M T) ou, très 
probablement, au xvri° siècle (K P V X), et W qui-date du xix°. 

4° — Les variantes communes permettent de reconstituer 
certains groupes de manuserits : 


Fa ASIVNVUA 


| ‘OJTA4 
AION9VdASA NOILIGVUL ANIVNOH NOILIGVHL NOILIGVHL 
rm 


NN 


3 
1 
‘€ UNE] » JHosnueur | [ 


cn | ‘« jouSedsa » juosnuetu 


‘Cyr ou ne nbsnf 93x92} 
‘6ly ,U ne nbsnl 2x9] 


‘€ JINO9 » 9)]X9] ——— — 
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— BP W.— W dépend de B mais non pas de P. 

— CIKMRT V, plus L et X. — C dépend de R; I a été 
corrigé d’après H (1°) et repris par T; M se rattache à R, mais 
donne tout en latin, comme le feront, à sa suite, K et V. L, bien 
qu’ « espagnol », est plus proche de R que de H ou de S:; il 
en est de même, à sa suite, de X; L se rattache done à la fois 
à un texte original dont H et S sont d'anciennes copies (sur la 
langue, cf. infra), et à R, plus correct. 

— DEHLS X.— H,le manuscrit le plus fidèle, semble-t-il, 
est probablement une copie défectueuse de l’autographe dans 
son état « court ». $ est sans doute une autre copie de l’auto- 
graphe, plus complète. D et E, qui ne présentent pas les omis- 
sions de H, se réfèrent à S plutôt qu’à L dont ils ne possèdent 
pas la fin. L donne le texte espagnol mais, par sa finale et par 
les variantes des parties latines, il suit plutôt R. X dépend de L. 


D’après ce qui précède, on peut déjà discerner trois types 
de la tradition manuscrite : 


1 — Un texte court (jusqu’au n° 397), avec le début en espa- 
gnol: H S D E. C’est la tradition espagnole et portugaise. 

2 — Un texte qui va jusqu’au M 419, avec le début en latin: 
B P W. C’est la tradition belgo-française. 

3 — Un texte long (jusqu’au n° 443), avec le début en latin: 


RIT CM K V. C’est la tradition romaine, qui s’est répandue 
en Italie, en Allemagne et en Belgique. 


— Entre ces deux dernières, L et X tiennent à Ia tradition 


espagnole par la langue de leur texte et à la tradition romaine 
par sa longueur. 


Le stemma ci-contre (p. 97) résume ces divers résultats (24). 
IT. — La langue du Mémorial. 


La partie donnée en latin par tous les manuscrits ne prête 
à aucune discussion sur la langue de l'original. Fait remar- 
quable, elle présente pourtant, même dans des manuscrits « la- 
tins », de courts passages en espagnol aux n° 237, 315, 388 et 
404, et, seulement dans les manuscrits € espagnols », aux n° 
77, 180 et 186. La langue de Favre est instable: il passe faci- 
lement d’un parler à un autre, dans le Mémorial comme dans 
ses lettres (25). 


(24) Nous y considérons déjà, comme nous allons le-montrer, que les 
textes « latins » représentent une traduction faite sur un original « espa- 
gnol ». 

(25) Favre s’excusait précisément auprès d’Ignace de lui écrire des 
lettres (en espagnol) « pleines de phrases latines » (FM, 80-81). 
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Au sujet de la première partie (du début au n° 119), un 
certain nombre de remarques s'imposent : 


1° — Dans les manuscrits « espagnols », on voit apparaître 
au courant du texte espagnol, et de plus en plus fréquemment. 
d’abord des expressions, puis des passages plus importants (cf. 
aux n° 37, 40, 51, 52, 54, 61), enfin des paragraphes entiers 
(les n° 42 à 44, 55 à 60, 67 à 69, 72, 103 à 105, 108 à 110, 112 
à 115) rédigés en latin. Ce fait ne s’expliquerait pas si les ma- 
nuscrits € espagnols » étaient des traductions du latin en es- 
pagnol. 

Inversement, les manuserits « latins » n’offrent, pour cette 


partie, aucune expression espagnole; mais, dans la suite, ils 


présentent encore quelques résurgences de l'espagnol (aux n° 
177, 180, 237, 315, 398 et 404). 


2° — Des termes techniques ou particuliers, des détails 
historiques minimes mais caractéristiques, ou des mots bien 
« favriens » se trouvent dans les manuscrits « espagnols » et 
sont absents des manuscrits & latins ». Ainsi, à titre d'exemples, 
l’expression ciudades de tratos (n° 102) n’a pas d’équivalent 
dans le latin; la référence au « calendrier romain », ou la 
précision sur le moment où Favre dit l’office un matin (« avant 
le jour ») n’existent pas davantage dans le latin (n° 118); au 
n° 21, Favre, d’après les manuscrits & espagnols », constate 
que les riches paysans ne savent pas reconnaître la mano de 
donde nascen leurs biens, — mot que l’on retrouve sous sa 
plume dans ses lettres et dont l'équivalent latin ne rend pas 
la résonance: « celui dont procèdent » ces biens. Comment ne 
pas considérer ces absences comme des disparitions dues à une 
traduction de l’espagnol en latin ? 


3° — Favre savait l'espagnol. Il le parlait à Sainte-Barbe, 
Collège peuplé d’Espagnols, et surtout il causait en cette lan- 
gue avec ses compagnons, Ignace, Laynez, Xavier, etc. (26). Il 
l’utilisa de façon courante en Espagne pendant les séjours qu'il 
y fit,.et, en Allemagne, à la Cour de Charles-Quint. D'ailleurs, 
sur les 98 lettres qui nous restent de lui, 75 sont écrites en 
espagnol, contre 20 en latin, 2 en italien et une en français. 

Quand il se mit à rédiger son Mémorial, il rentrait préci- 
sément d'Espagne: on peut supposer que la langue de ce pays 
lui était devenue naturelle, après un usage de plus de einq mois. 
Il était du reste toujours en compagnie de Juan de Aragon et 
d’Alfonso Alvaro, auxquels il donnait les Exercices en avril- 


(26) Cf. à ce sujet les remarques de l'historien espagnol ASTRAIN, 
Historia de la Compañia de Jesûs en la España, 1 (1540-1556), Madrid, 
1902, 235. 
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mai 1542 (27): il comptait aussi, parmi ses relations en Alle- 
magne, de nombreux Espagnols (28). Peu à peu cependant, 
avec l'extension de ses ministères dans un pays dont il ignorait 
la langue, il devait utiliser de plus en plus le latin (29). 

Cette évolution est justement aussi celle que nous présen- 
tent ses lettres, — du moins si l’on en juge d’après ce qui nous 
en reste. Jusqu'en juin 1542 (ce. qui correspond au début du 
Mémorial), il a pour ainsi dire toujours écrit en espagnol: 
36 lettres, toutes en espagnol, sauf deux courts billets. À partir 
du milieu de 1542 et pendant les mois qui sont occupés par la 
rédaction du Mémorial, on trouve six lettres en espagnol et six 
en latin, plus une en français et une en italien. De septembre 
1543 au printemps 1544 (date du départ pour l'Espagne), six 
lettres en espagnol, et huit en latin: alors, tout le Mémorial 
est en latin. Puis, avec le retour en Espagne, le nombre des let- 
tres en espagnol devient de nouveau prédominant (29 contre 5 
en latin): c’est le moment où l’espagnol réapparaît davantage 
dans le Mémorial. On ne peut être que frappé du parallélisme 
entre ces deux évolutions. 

Cet ensemble de faits convergents rendent très probable la 
rédaction en espagnol du début dù-Mémorial. Certes, on a fait 
valoir, en sens contraire, que l’espagnol du Mémorial était plus 
soigné que celui des lettres et qu'il devait donc être l’œuvre 
d'un traducteur de langue espagnole. Mais on y trouve aussi 
des fautes grossières, de sorte qu’un autré éditeur attribuait le 
texte espagnol à un copiste itaken (30). L'analyse de la langue 
espagnole du Mémorial donne ainsi lieu à des conclusions 
opposées; aussi l’éditeur des Fontes Narrativi, malgré ses pré- 
férences pour le latin, ne s’appuie-t-il pas sur une preuve de ce 
genre. Les vraisemblances restent en faveur de l’espagnol, et 
rien ne semble s'opposer à une pareille conelusion. 


[Il. — Histoire du texte. 


D’après ces diverses données, il est possible de reconsti- 
tuer l’histoire du texte; il se serait présenté tour à tour dans 
les trois états suivants: 


À L ; ; 
1° — Ün texte court et « espagnol », représenté par S et H. 
Ce premier recueil ne comportait peut-être pas non plus les 


n“ 363 et 366-368 (31). 


(27) Cf. Mémorial, n° 32, et FM, 161, 164. 

(28) Cf. par exemple, FM, 164. 

(29) C£. Bhx Pierre Favre, Mémorial, tr. et commenté par M. de Cer- 
TEAU, p. 42 et 200, note. 

(30) FM, XX. 

(31) CE Bhx Pierre FAVRE, Mémorial, op. cit., notes aux n° 363 et 366. 
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2° — Le texte représenté par B: la partie espagnole a été 
traduite en latin (peut-être Nadal est-il l’auteur ou l’inspirateur 
de cette traduction) (32), mais sans qu’on ait songé à traduire 
aussi les quelques passages espagnols insérés dans la partie 
latine. On y a ajouté quelques feuillets recueillis après coup 
(n° 398-419), séparés jusque-là du reste parce que les papiers 
de Favre se présentaient comme des « feuilles détachées » (33), 
et bloqués à la fin du recueil parce qu'ils étaient désormais dif- 
ficiles à dater exactement. 


3° — Le recueil définitif, donné par R. Il comporte les n° 
420-439 (ensemble homogène sur le séjour à Valladolid, fin 
mars-début mai 1545) et les dernières notes de Favre: peut- 
être est-ce la seule partie de ses papiers que Favre portait avec 
lui en arrivant à Rome, l’année de sa mort. 


Il faut done considérer H et S comme les manuscrits de 
base pour une édition critique du Mémorial. Du premier, dont 
le P. Iparraguirre vient de souligner l'importance (34), on peut 
expliquer en partie les fautes par l’écriture rapide et abrégée 
de Favre: d’après le P. Kessel, les papiers du Savoyard se pré- 
sentaient comme des « feuilles mal écrites » (35). Mais H copie 
sans chercher à interpréter ou à améliorer le texte: ses omis- 
sions sont le plus souvent des erreurs; ses variantes, indices tou- 
jours précieux, doivent être appréciées en chaque cas particu- 
lier; ses additions sont généralement sûres. On peut le compléter 
par S, plus correct et plus complet, et, poux les parties latines, 
par R et par B. 


Michel de CERTEAU s.]. 


(32) Nadal avait recueilli les propos de Favre, cf. Epist. Nadal, IV, 
636-639 et 647-648. 

(33) Cit. par BRAUNSRERGER, op. cit., VI, 23. 

(34) Dans Manresa, t. 18 (1946), 371. - 

(35) Cit. par BRAUNSBERGER, ibid. À certains indices, on pourrait pen- 
ser que c'étaient des feuillets séparés. Ainsi, aux n° 39-41, où L on a sueces- 
sivement deux doublets, le texte donné par H s’expliquerait bien dans l’hy- 
pothèse d’un déplacement dans le dossier où Favre avait rassemblé ses notes, 
puis glissé une seconde rédaction des mêmes passages. 


CANISIUS EDITEUR DE TAULER 


Le 3 juin 1543 est publiée à Cologne une édition allemande 
des œuvres de Tauler. Elle avait pour titre: « Des erleuchten 
D. Johannis Tauleri, von eym waren Evangelischen leben, Gôt- 
tliche Predig, Lexen, Epistolen, Cantilenen, Prophetien… » 


L'auteur, dans la préface, se nomme Petrus Noviomagus (1). 
Le livre était dédié à l’Archevêque de Lund et Primat du Dane- 
mark et de la Suède (2). 


Chose remarquable: avant 1888, aucun biographe jésuite 
de Pierre Canisius n'avait mentionné ce livre comme étant écrit 
par le saint (3). C’est en 1875 pour la première fois que Cani- 
sius est désigné comme auteur de cette édition par Aug. Jundt, 
historien protestant de Strasbourg (4). Cette désignation est 
bientôt après adoptée par le P-Otto Braunsberger s.j. (5). De- 
puis lors, la controverse est ouverte (6). 


(1) Voici cette dédicace: « Dem hochwerdigen in Got vatter und heren 
Georgio von Schotborck Erzbuschoff züu Londen, Primat von Sweden, Gebor- 
nen legat, etc. wunsch ich Petrus Noviomagus, Gnad von Got, mit erbietung 
meins willigen gehorsamen diensts. » 

(2) À cette époque les auteurs ne recevaient aucune rétribution pour 
leurs écrits. On dédiait les livres à un prince ou à un évêque dont on était 
connu et dont on espérait en retour de l’honneur de cette dédicace, un 
« honoraire ». Canisius suivit cet usage, comme en fait foi son édition des 
œuvres de saint Cyrille dédiée à l’Archevêque de Mayence Sébastien de Heu- 
senstamm (1 avril 1546). Les œuvres de saint Léon le Grand, qu’il édita 
en septembre de la même année, furent dédiées à J. Nopelius, Evêque Cyré- 
néen. 

(3) Voir Sommervogel. 

(4) Aug. Jundt, Histoire du panthéisme populaire au Moyen-Age et au 
XVI" siècle, Paris, 1875. pp. 63-65. ‘ j 

(5) Dans Zeitschrift für Kath. Theologie, 1890, p. 721 et dans Bi. Petri 
Canisi Epistulae et Acta, 1, pp. 90-93. 

(6) Outre le P. Braunsberger, citons quelques auteurs qui ont adopté la 
thèse de Jundt: Noël o.p., Introduction aux œuvres de Tauler, 1911: P. 
Dudon s.j., dans Recherches de Science religieuse, XIII, 1922, p. 89; Kruit- 
wagen o.f.n., Canisius en Tauler, dans Studien, XCV, 1921, pp. 347-362; 


Le 
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À Résumons les arguments qu'on oppose à cette attribu- 
tion (7): 

a) L'œuvre n’est pas suffisamment signée ; 

b) Canisius lui-même n'y a jamais fait allusion: 

c) Canisius était trop jeune à cette époque pour entre- 
prendre un travail d’une telle envergure ; 


d) Huit ans plus tard, il avoue son incompétence dans le 
domaine de la linguistique. 


Nous répondrons à ces objections: 


a) A l’époque de Canisius, il n’y avait rien d’anormal à 
ce qu'on signât du nom de sa ville d’origine: Canisius fut fré- 
quemment inscrit dans les registres sous le nom de « Petrus 
Noviomagus » ou « Noviomagensis » qu’on lit dans les docu- 
ments universitaires (8). Il en est de même pour son professeur 
Jean Bronchorst de Nimègue (9). On ne connaît aucun auteur 
de ce nom, si ce n’est un certain Petrus de Novimagio, qui mou- 
rut à Rome en 1525 (10). 


Tesser s.J., Canisius als humanistisch geleerde, 1932, p. 88; I. Denifle 0.p. 
et P. de Loe o.p. (Cfr. Braunsberger, op. cit. 1, p. 93): F. Vernet, Spiri- 
tualité allemande, D.S.I, c. 337; H. Bremond, Histoire. Litt. du sentiment reli- 
gieux, tome VIII, p. 190; J. Maréchal, Psychologie des Mystiques, passim : 
Théry o.p., Introduction aux œuvres de Tauler, Paris 1927, p. 33: Prof. 
A.L. Corin, ibid., p. 58: J. de Guibert s.j., La spiritualité de la Compagnie 
de Jésus, Rome, 1933, p. 188; L. Cristiani, Le Bienheureux Pierre Canisius, 
Paris, 1925, p. 33); P. Adam o.p., Saint Pierre Canisius, dans La Vie Spiri- 
tuelle, t. 15, 1926-27, p. 576: P. de Letuia s.J., Lecturas ascéticas y lecturas 
misticas entre los Jésuitas del Siglo XVI', Rome 1953, p. 18; J. Metzler s.j., 
Petrus Canisius Deutschlands zweiter Apostel, ein Charakterbild Gladbach, 
1925, p. 79: à la page 86 se trouve une photo-copie des deux premières pages 
de l’édition de Tauler de 1543. K. Menne, Canisius und die Taulerforschung 
L. t. BI. der K.V. 15 okt. 1925; Jeanne Ancelet-Hustache, Maître Eckart 
et la Mystique rhénane, Ed. du Seuil, 1956, p. 170 et sv. 

(7) Parmi les opposants citons: P. Streicher s.j. dans Z.A.M., VII, 1932, 
p. 178; J. Broderick s.j. Saint Pierre Canisius, Traduction française, pp. 
54-56; J. Lebreton s.j., Encyclopédie Catholicisme, s.v., IT, col. 459. 

(8) Le 2 novembre 1536 son nom se trouve parmi les élèves « Admissi 
ad bacchalaureatum in artibus » dans le livre de la Faculté philosophique : 
il est mentionné comme « Petrus Noviomagus »; de même en 1538 sous le 
même vocable il est cité « ad tentatum pro Licentiatu » (Br. I, p. 91). Dans 
les lettres de préface de ses éditions de saint Cyrille et de saint Léon, Pierre 
spécifie son nom davantage: Petrus Canisius Noviomagus. 

(9) Dans le Cod. col. « Lib. Pac. Artium quartus » f. 215 b. <q. on 
trouve: © praesitente magistro Johanne Noviomago magister artium factus 
est Petrus Canisius Noviomagus » (Br. I, p. 91). 

(10) Ce Dominicain n’a jamais été cité par ses confrères comme l’auteur 
de l'édition de Tauler (Cfr. A. Touron, Histoire des hommes illustres de 
l'Ordre de saint Dominique, II, Paris, 1745, où il cite aux pp. 334-364, les 
œuvres et les éditions de Tauler.) L'édition de 1543 est d’ailleurs soigneu- 
sement datée, de sorte qu’il n’y a pas de controverse possible quant à la date. 
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b) Canisius n’a jamais fait allusion à son premier ou- 
vrage, il est vrai, mais il avait pour cela des raisons person- 
nelles et des motifs imposés par les circonstances. On s’étonnera 
de la même façon qu’il n’ait jamais fait la moindre allusion à ses 
faveurs mystiques (voir l’article que nous avons publié dans 
RAM, 1959, p. 180, note 49). Remarquons qu'il n’a pas employé 
non plus le langage ou la terminologie des mystiques, bien que, 
avant son entrée dans la Compagnie de Jésus, il trouvât tant de 
goût dans leur spiritualité (art. cit. p. 175, note 32). Une lettre 
adressée par Canisius à L. Kessel en mars 1550 aurait pu nous 
renseigner: hélas! quatre lignes précieuses ont été biffées par 
une main étrangère ; en voici les bribes: « Accepi... alteras (lit- 
teras) cum Taulero latine verso. » (11). 


Cette réticence avait aussi pour cause le remous suscité par 
la querelle de l’illuminisme (12). Tauler figurait en tête des lis- 
tes dressées par l’Inquisition et par les Généraux de la Com- 
pagnie de Jésus. Il y restera le dernier, alors que beaucoup d’au- 
tres auteurs mystiques avaient depuis longtemps reçu une appro- 
bation officielle (13). Bien que l’attitude de la Compagnie, meé- 
me au temps du Général Everard Mercurian, n’eût jamais été 
aussi intransigeante que celle de Inquisition ni même que celle 
des autres Ordres (14), il n’en est pas moins vrai que par défé- 
rence pour le Saint Siège les fils de saint Ignace se conformaient 


(11) Br. I, p. 305. Braunsberger remarque (note a, p. 305) que près de 
quatre lignes ont été rayées par une. main qui semble être du xvin‘ siècle. 


(12) Cette querelle fut déja marquée dès 1529 par les rigueurs de l’In- 
quisition espagnole contre les &« Alumbrados ». En 1551 et surtout en 1559 
les premiers {ndices de l’Inquisition apparaissent. Paul IV en promulgue un 
en 1557-59; le concile de Trente et Pie IV, un autre en 1564. Dès 1548 
Melchior Cano combattait violemment la mystique affective de Tauler et 
de Harphius (Cf. Leturia, Lecturas asc. y mistic, entre Los Jesuitas del XVI s.. 
p. 13, reproduit dans P. de Leturia, Estudios ignacianos t. Il) et en 1556 
dans une lettre à A. Venegas il accusait les Jésuites de suivre la doctrine 
de ces auteurs mystiques (Br. I, p. 92). Cette remarque, pour ce qui con- 
cerne Tauler ne peut s'appliquer qu’à Canisius, étant donné que les deux 
grands défenseurs de Tauler, les PP. Bellarmin et Costerus, ne publièrent 
leurs écrits que bien plus tard. Quant à Harphius, on sait que le Chartreux 
Br. Loher avait dédié une édition de la Theologia Mystica de Harphius à 
saint Ignace en 1555. 


(13) Cfr. Les Indices étudiés par Leturia, o.c. passim. Même lors de la 
Révision de l’Index Societatis, où l’on rayait bien des auteurs, trois furent 
retenus: Tauler, Harphius et Ruysbroeck (Congrégation générale VII, 1615). 


(14) L’attitude d’Ignace et des autres Généraux de la Compagnie envers 
les auteurs mystiques fut très nuancée, Il s’agit surtout d’une mise en garde 
plutôt que d’une désapprobation pure et simple. Dans une-lettre du 
François Borgia en 1549, la lecture de Harphius est dite dangereuse parce 
que le texte n’est peut-être pas authentique et parce que le P. Onfroy pour- 
rait l’interpréter mal; il est nécessaire en tout cas de l’annoter pour en 
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aux directives de l'Eglise. Canisius fut même désigné pour expur- 
ger les bibliothèques de la Compagnie en Allemagne (15). On 
peut lire encore aujourd’hui inscrite dans la marge de beaucoup 
de livres de l’époque cette annotation: © approbatus per P. 
Canisium, 1575 ». 


Pour qui connaît la soumission de Canisius aux moindres: 
prescriptions et aux plus petites suggestions venant de l'autorité, 
ce silence sur son édition d’un auteur proserit s'avère tout à 
fait possible et justifié. Il fallait bien souvent moins encore pour 
qu'il s'empressät d’abonder dans le sens des supérieurs. Il suffit 
de relire ses lettres dans lesquelles il soumettait son Catéchisme 
ou ses ouvrages contre les Centuriateurs à la censure de la Curie, 
s’engageant à rayer ou à supprimer s’il le fallait des pages en- 
tières dans le cas où l’on y trouverait quelque chose à redire (16). 

e) Canisius avait 22 ans quand son édition sortit des pres- 
ses en 1543. Nous avons souligné la précocité spirituelle et intel- 
lectuelle dont il fit preuve (voir art. cit. p. 174). Il était, à 19 
ans, docteur en philosophie (17) et sa dispense d'âge fut moti- 
vée € propter spem eruditionis ». Il enseigna la théologie au 
clergé dans la même année 1543. 

Constatons, d’autre part, que cette édition n'était pas un 
ouvrage original: c'était une simple compilation de textes anno- 
tés. On y trouvait aussi quelques corrections des passages obs- 
curs de l’auteur mystique. Que cette édition ait été faite « ohne 
Beihilfe anderer », comme le voudrait le P. Streicher (18), cela 
est peu probable : Canisius a bien pu se faire aider par les Char- 
treux, qui étaient des spécialistes de l’édition mystique, chose 
qui ne diminue en rien la probabilité du fait qu'il puisse être 
l’auteur du susdit ouvrage. 


avoir une interprétation exacte (Leturia, p. 13). Même le décret de Mer- 
curian apporte beaucoup de ménagements et laisse au Recteur la faculté de 
juger selon les cas si un livre de ces auteurs peut être lu par un de leurs 
sujets (Leturia, p. 22 et 45). La raison de cette prohibition conditionnelle 
est la suivante: © Instituti nostri ratione minus videntur congruere ». 
Quand on observe l'attitude radicale que prirent, par exemple, les Capucins, 
on peut estimer à sa juste valeur le décret de Mercurian et juger un peu 
hâtive la critique de H. Bremond. Le coutumier de la province belge des 
Capucins interdit formellement la lecture de Tauler, Harphius, Ruysbroeck 
et Suso. La raison: ils conduisent au quiétisme, à l’oisiveté, à la paresse, etc. 
En 1595, les chapitres de Lille confirment la mesure prise à Gand. En 1598, 
le Général défend « sub poena excomunicationis latae sententiae » de lire 
ou de conserver Harphius, Taulter, Ruysbroeck (Cfr. Théry o.p. Sermons 
de Tauler, p. 52). 

(15) Br. VII, pp. 780-781). 

(16) Alet, p. 139. 

(17) Br. I, p. XXXVIIL 

(18) Z.AM., VII, 1932, p. 178. 
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Son grand ami, le Chartreux Surius, qui était d’un an plus 
jeune que lui, traduisit peu d'années plus tard l'édition de Cani- 
sius en un latin élégant, ainsi que le note le Prof. Corin (19). 
Il y ajoutait un apocryphe: De Vita et Passione D.J.C. (20) en 
1548, si nous en croyons le P. Braunsberger (21). Surius avait 
à cette époque 23 ans ou 26 au maximum. Si donc l’on compare 
cet âge à celui de Canisius, lorsqu'il composait l'édition de Tau: 
ler, on devrait mettre en doute l’authenticité de l'édition faite 
par Surius pour les mêmes raisons. 

d) L'’objection qu’on met surtout en valeur s'appuie sur 
le fait que Canisius n’aurait pas encore possédé à cette époque 
une connaissance suffisante de l’allemand. On s’étonne de voir 
avec quelle légèreté et, disons-le, avec quelle incompétence en 
matière linguistique, on a manié cet argument. 

Le P. Lebreton écrit : « Le haut Allemand, langue de Tau- 
ler, n’était pas la langue natale de Canisius; il n’acquit la maî- 
trise qu'au cours d’une carrière de prédicateur et de professeur 
consacrée aux provinces de haute Allemagne; à son arrivée à 
Cologne, il devait être mal préparé au travail d'édition qu’on 
lui attribue » (22). 

Le P. Streicher fait des remarques analogues et il y ajoute 
quelques références qui prouvent que huit ans plus tard, Cani- 
sius se débattait encore avec la grammaire allemande. Mêmes 
remarques chez J. Broderick (Crf. supra, p. 100, note 7). 

Avant de faire la critique de ces allégations, éliminons tout 
d’abord une erreur assez importante que commet le P. Lebreton : 
« À son arrivée, dit celui-ci, Canisius devait être mal préparé... » 
Or, en 1543 il y avait déjà sept ans que le saint vivait à Colo- 
gne: comment peut-on dire qu'il venait d'arriver dans cette 
ville? 

Et quelles sont les preuves qu'’apporte le P. Streicher pour 
affirmer que Canisius ne possédait pas une connaissance suffi- 
sante de l’allemand à l’époque où parut l'édition de Tauler qu’on 
lui attribue (1543) ? | 

Canisius écrit de Cologne à Pierre Favre, le 27 septembre 
1544: « Ego denique modo germanice concionari coepi » (23). 
Que peut-on tirer de ce texte ? Seulement ceci: après les dis- 
cours qu'il adressa en latin au clergé et qui portait sur des sujets 
plutôt d'ordre doctrinal, le Jésuite s’est mis à prêcher en alle- 
mand afin d’être entendu du peuple auquel il s’adressait. C’est 


(19) Sermons de Tauler, éd. Hugueny, p. 59. 
(20) Leturia o.c.p., 22. 

(21)%0:c°1-p: 492: 

(22) Encyclopédie catholicisme, IT, col. 459. 
(23) BTE pen 
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à ce moment qu'il dût recevoir les premiers ordres. Il est or- 
donné diacre au mois de décembre de cette même année et en 
Janvier suivant il prêche dans l’église Sainte-Marie du Capitole 
devant les fidèles (24). Ne faut-il pas plutôt trouver dans cette 
lettre la preuve du contraire de ce que le P. Streicher veut lui 
faire dire: à cette époque, Canisius possédait la langue alle- 
mande ou plutôt le dialecte de Cologne au point de pouvoir 
s'exprimer dans cette langue en public ? 

En novembre 1550, il écrit d’'Ingolstadt à Ignace de Loyola : 
«€ .… ÎT Padre Nicolao et (sic) io havemo déterminato prima 
d’imparar bene la lingua (tedescha}) in casa... » (25). 


De la même ville encore il écrit à Kessel en décembre 1551 : 
«€ Progredior ego inconcionando, et supevari uteumque difficul- 
tates linguae germanicae » (26). 


On pourrait se demander comment Canisius, qui préchait 
déjà en allemand dès 1544, doit encore « apprendre »ÿ cette lan- 
gue en 1550. La difhculté provient de l’ambiguité du terme. En 
effet, avant la diffusion de la Bible allemande de Luther, il 
n'existait pas en Allemagne de langue allemande unifiée; il n’y 
avait que des dialectes. Il suffit de jeter un regard sur les diffé- 
rentes éditions de Tauler pour s’en convaincre (27): on peut 
aussi faire la même constatation en comparant les différentes 
lettres rédigées par Canisius en allemand. N'observe-t-on pas 
encore aujourd'hui que les dialectes régionaux de Bavière et 
d’Augsbourg se font difficilement comprendre à Cologne ? Mal- 
gré leur parenté linguistique, ces dialectes réclamaient une cer- 
taine adaptation: on comprend dès lors les propos de Canisius 
sur son étude de la langue allemande. 


Résumons-nous. Au bout de sept années de séjour dans la 
ville rhénane, Canisius devait posséder parfaitement l’allemand 
de Cologne. Nimègue, son lieu d’origine, appartenait au diocèse 
de Cologne et dépendait directement de l’Archevêque Hermann 
von Wied. Les relations commerciales étaient très étroites entre 


(24) Br. I, p. XXXIX. 

(25) Br. I, p. 340. 

(26) Br. I, p. 389. 

(27) Braunsberger cite les diverses éditions et indique les divers dia- 
lectes qu'on y rencontre. Br. I, pp. 80-81, note V. Tauler, qui était stras- 
bourgeois, ne rédigeait pas ses Sermons: ils furent sténographiés dans Île 
dialecte de l'endroit où il préchait (Cfr. Corin, o.c. pp. 65 et sv.). Le même 
sermon fut prononcé plus d’une fois à Strasbourg, à Bâle et surtout à Colo- 
gne, où Tauler demeura dix ans. Dans ses sermons il est maintes fois fait 
allusion aux travaux de construction de la cathédrale qui étaient en cours 
à cette époque. Les manuscrts autant que les éditions colonaises ont toujours 
été considérés comme nettement supérieurs aux sermons rédigés en d’autres 
dialectes. (Corin, o.c. 1bid.). 


108 A. DE PELSEMAEKER f 


les deux régions que reliait entre elles le grand fleuve. Par son 
destin politique, la cité néerlandaise était toute allemande: 
capitale du duché de Gueldre, elle faisait partie du collège prin- 
cier à la Diète d’empire (28). Corin remarque que le langage 
colonais était plus intelligible aux gens du Nord (Pays-Bas) 
qu'aux Alsaciens, aux Suisses et aux Bavarois (29). Observons 
encore que, contrairement à ce qu'’assure le P. Lebreton, Cani- 
sius avait à sa disposition, pour son travail sur Tauler, des ma- 
nuscrits de Cologne écrits non en Haut allemand, mais en dia- 
lecte colonais (30). 

Si l’on veut faire une comparaison instructive, il suffit de 
comparer la maîtrise qu'il avait acquise de la langue italienne 
au cours d’un séjour qui ne fut que de deux années. Cette lan- 
gue, bien plus éloignée de sa langue maternelle que l'était l’alle- 
mand, lui était devenue assez familière pour qu'il püt prêcher 
à Messine ,et, une fois revenu en Allemagne, pour qu'il écrivit 
ses « litterae quadrimestriales » dans la langue de la péninsule. 

Ajoutons enfin quelques indices favorables à notre inter- 
prétation. L'Archevêque Skodborg à qui fut dédiée l’édition de 
Tauler en 1543, était un ami personnel de Canisius. Celui-ei le 
cite fréquemment dans ses lettres. (31). 

Rappelons encore le fait sur lequel nous avons insisté dans 
notre précédent article: les rapports de Canisius avec la Char- 
treuse et la spécialité que cette communauté s'était faite de 
publier des ouvrages du même genre (32). Nous avons dit éga- 
lement le goût que l’on remarque à cette époque pour les études 
mystiques. Surius, dont nous avons souligné l’amitié avec notre 
saint, fut le traducteur en langue latine de l'édition parue tout 
d’abord en allemand. 

Une critique interne découvrira dans les notes personnelles 
de notre saint une identité d'inspiration voire même des tour- 
nures de phrase identiques. Serait-ce par pur hasard ? (33). 

Tant de données convergentes nous portent à conclure que 
le « Petrus Noviomagus » dont le nom figure sur l’édition de 
Tauler publiée à Cologne en 1543 n’a pu être que saint Pierre 
Canisius. 
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(28} Cristiant, o.c.p. 12. 

(29)-0:c.p- 65. 

(30) Corin, o.c.p. 64. 

(31) Cfr Le l pp:105-0126- 1941631670 248200: 
(32) p. 175, note 32. 

(33) Cfr. notre article précédent pp. 180 svv. RAM 1959. 
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G. TeicarweiïEr, Die Sündenlehre des Origenes. Studien zur 
Geschichte der kath. Theologie, herausgegeben von M. 
Müller, 7 Band. Pustet, Regensburg, 1958, 14X22 em. 


Les études concernant la morale et l’aseèse des Pères sont 
encore très peu nombreuses: Origène n'échappe pas à cette 
constatation générale. Il faut donc saluer avec intérêt et grati- 
tude les travaux de valeur qui paraissent sur cette matière. 
L'auteur n’a pas eu de peine à trouver un sujet neuf: seul le 
dernier chapitre, qui traite de la pénitence, n’est pas original, 
ce thème ayant déjà suscité une abondante littérature. 

On peut louer sans réserve la composition du livre et la 
facilité de sa lecture, les principes qui dirigent l’enquête, tels 
qu'ils sont exposés et appliqués, le sens des nuances et l’équi- 
libre du jugement, du moins tant qu'il s’agit d’un sujet que 
l’auteur a étudié directement. Il faut lui être reconnaissant 
d’avoir souligné, en dépit de préjugés trop répandus sur Ori- 
gène, la primauté donnée à l’amour sur la « gnose » et l’impor- 
tance que revêt pour lui le Christ dans sa double nature. Les 
aspects envisagés ont été examinés à fond et on peut accepter 
avec confiance la plus grande partie des conclusions. Cette mo- 
nographie apporte aux historiens de la théologie morale et ascé- 
tique un matériel considérable et manifeste une fois de plus le 
génie du grand Alexandrin et l'étendue de son influence. 

Les quelques critiques que nous allons maintenant nous 
permettre ne doivent pas être surestimées par le lecteur de ce 
compte rendu: elles ne portent que sur des points occupant une 
position marginale par rapport à l'enquête principale. 

Puisque G. Teichtweier poursuit tout le long du livre une 
comparaison entre l’enseignement d'Origène et celui de Ter- 
tullien, qu’il étudie, semble-t-il, assez largement, pourquoi n'a- 
til pas fait à Tertullien l'honneur de le faire figurer dans le 
itre ? Les explications données nous laissent insatisfait. 
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On peut regretter quelques erreurs d'ordre critique. La 
note 27 de la page 36, pour préciser un point de terminologie 
origénienne, cite le Contra Haereses, autrement dit les Philo- 
sophoumena, que Migne a placés parmi les œuvres d’Origène, 
car ils lui furent attribués, avec bien des hésitations, jusqu’au 
xix® siècle. Nous ne ferons pas à l’auteur l’injure de voir là 
autre chose qu’une inattention, ou peut-être une maladresse 
d'expression. Mais il serait souhaitable qu’il ait une idée plus 
neitte de l’inauthenticité de nombreux fragments publiés par 
Migne, notamment dans les Selecta in Psalmos. Dans son arti- 
cle Die Hiera des Evagrius (Zeitschrift für kath. Theologie, 
Innsbruck, 63, 1939, 100) H. Ürs v. Balthasar a montré par la 
critique interne qu'un bon nombre de ces fragments provien- 
nent d'Evagre: la découverte récente du Commentaire sur les 
Psaumes de cet auteur a pleinement confirmé ces intuitions. Il 
est d’ailleurs possible de distinguer les biens respectifs d’Ori- 
gène et d'Evagre, car il y a entre eux des différences frappantes 
en matière de terminologie et aussi de spiritualité. Lorsque G. 
Teichtweier, dans la note 26 de la page 121, critique le refus 
de Balthasar de voir en Origène un partisan de l’apathie, il 
renvoie à ce même artiele Die Miera des Evagrius et n’en cite 
pas moins comme seules preuves de l’apathie des fragments qui 
sont d'Evagre! Sur le fond du litige Balthasar a raison: à la 
différence de Clément et d'Evagre Origène est plus proche de 
la métriopathie d’Aristote que de l’apathie du Portique. 


Pourquoi l’auteur désigne-t-il constamment le parfait ou le 
spirituel origénien du terme clémentin et évagrien de gnostique 
qu'Origène évite toujours, soucieux qu'il est de se séparer des 
partisans de la « prétendue gnose » ? L’historien doit respec- 
ter son intention. Entre le « pneuma qui est dans l’homme » et 
le « noûs » Origène met une distinetion assez nette, qui ne per- 
met pas, comme le fait parfois Teichtweier, d'attribuer au 
pneuma ce qui appartient au noûs: nous avons déjà exposé cela 
dans un article de cette même revue (L’Anthropologie d’'Origène 
dans la perspective du combat spirituel, n° 124, 1955, pp. 364- 
385). L'Eglise de la préexistence n’est jamais traitée de 65006 
voir: , de monde intelligible, même pas dans le texte que l'au- 
teur invoque à ce sujet. Le seul monde intelligible, qui con- 
tient les idées ou les logoi qui ont servi à la création du monde 
sensible, c’est le Verbe lui-même: les idées sont produites en 
lui, dans l’acte même de sa génération, par sa contemplation 
du Père. Les textes à ce sujet sont nombreux: citons Com. in 
Jo., XIX, 22, IV, 323, 31 sq. Il importe de ne pas confondre chez 
Origène le monde des 6: préexistants, avec celui des idées. 
à qui seul est attribué le qualificatif de monde intelligible. Une 


COMPTES RENDUS 111 


certaine confusion peut naître de ce qui est dit à propos du 
long fragment du tome III du Commentaire sur la Genèse, 
conservé par la Philocalie. Origène n’est pas un partisan de 
l'astrologie qu'il condamne souvent dans les homélies de toute 
sa foi de chrétien. Seuls les anges peuvent lire la volonté de 
Dieu ou l’histoire du monde dans le grand livre du ciel, les 
hommes ne sont pas assez intelligents pour cela: l’astrologie 
est impossible, elle naît de l’enseignement d’anges déchus qui 
veulent tromper l'humanité. 


Ce sens des nuances et cet équilibre de jugement que nous 
_goûtons dans l’ensemble du livre ne s'étend pas à ce qui est dit 
du prétendu « système » d’Origène, par exemple au sujet de 
l'éternité de l'enfer et du salut du démon, de la théorie des 
cycles, des caractères prêtés à l’apocatastase: l’ensemble du 
livre aurait fait espérer plus de critique à l'égard de préjugés 
aussi répandus qu'ils sont peu démontrables. Attribuer la mé- 
tempsychose à Origène dans ses premiers ouvrages est impos- 
sible, à cause d’un fragment du De Resurrectione. Pour faire 
la lumière sur les autres points il faudrait tenir compte de bien 
des choses: le texte du Peri Archon pose de graves questions 
critiques et son genre littéraire a été trop peu étudié, pour 
qu’on puisse juger si Origène s'engage dans les propositions 
qu'il discute: si nombre de textes vont dans le sens du prétendu 
système, il ne manque pas de passages qui le contredisent; on 
ne trouve aucune affirmation claire du salut final du démon, et 
au contraire une protestation explicite d'Origène. Il n’est pas 
exact de présenter comme un système fermement professé ce 
qui n’est souvent que l’un des termes d’une antinomie, ou une 
hypothèse discutée, ou le résultat d’une pensée qui se cherche 
et oscille entre des solutions diverses, ou un objet de souhait et 
de rêve. Nous n'insistons pas là-dessus, y ayant consacré un 
article récent (Origène est-il un systématique ? Bulletin de Lit- 
térature Ecclésiastique, 1959, pp. 81-116). La série de preuves 
d’ordre « logique » hasardée pp. 172-173 ne valent pas une 
seule affirmation nette. Elle relève d’une méthode discutable 
qui consiste à prêter à Origène notre propre manière de raison- 
ner, au risque de majorer et de durcir ses affirmations. Est-il 
bien sûr que la pensée des peines médicinales ou celle du libre 
arbitre soient dans son esprit les absolus ici supposés, alors 
qu’elles ont chez lui leurs antithèses ? Il est heureux que l’au- 
teur n’ait pas usé davantage d’une telle méthode. 


Quelques arguments théologiques ne paraissent guère con- 
‘traignants. Affirmer la collaboration du pénitent, est-ce vrai- 
ment-supprimer l’opus operatum ? Dans notre théologie ac- 

tuelle la contrition du pécheur est bien considérée comme une 
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condition essentielle du sacrement: elle lui fournit sa matière. 
Pour n'avoir pas connu ces précisions la doctrine d’Origène est- 
elle sur ce point tellement différente ? Il est à craindre que 
Teichtweier n’use d’une méthode discutable en demandant à 
Origène de résoudre des problèmes qu'il ne s’est pas posés : 
par exemple celui de la validité des actes du prêtre qui n'est 
pas un spirituel. À propos de l’éros et de l’agapè faut-il accep- 
ter sans restriction les systématisations de Nygren et mécon- 
naître avec lui la part d’éros qui subsiste, en ce qui concerne 
l'amour de l’homme pour Dieu, au sein même de l’agapè: la 
charité parfaite est-elle incompatible avec l'espérance, et avec 
l'attitude d’adoration, qui oblige l’homme à se tenir devant 
Dieu comme un indigent ? La critique que fait l’auteur à Ori- 
gène sur ce point pourrait le faire croire. Enfin le fragment XIII 
du Commentaire sur la Première Epiître aux Corinthiens (Jour- 
nal of theological studies, IX, 242, 6), fragment qui ne paraît 
pas critiquement discutable, montre qu'Origène a plus réfléchi 
sur la distinction du péché véniel et du péché mortel qu'il n’est 
dit dans ce livre: « Si tu pèches pour la mort, tu n’es pas char- 
nel, mais Re si tu pèches, mais non pour la mort, tu n'°es 
pas tout à fait terrestre, ni déchu“de la grâce du Christ, mais 
tu es alors charnel ». Ce morceau aurait mérité d’être versé au 
dossier. 


Nous regrettons l’absence d’une table des textes d’Origène, 
qui serait pourtant bien utile.au chercheur. L'auteur n’a pas vu 
un des aspects importants du péché origénien, considéré en 
fonction de sa vision platonicienne du monde: la faute de l’ido- 
lâtre, celle du Juif qui s'attache à la lettre, celle du pécheur 
qui s’abandonne aux désirs de la chair, ont ceci de commun 
qu'elles brisent l’élan de l’âme, en l’arrêtant à une réalité sen- 
sible qui n’est que symbole, alors que le sÿmbole devrait nor- 
malement la conduire, en se laissant dépasser, vers son modèle, 
le mystère. On aurait aimé voir Teichtweier étudier aussi dans 
sa diversité la notion complexe de souillure: qu’il s’agisse de 
celle du péché, de celle qui s’attache à l’acte sexuel et n’est pas 
péché, tout en étant liée au péché, de celle de la condition 
terrestre, dont Jésus lui-même n'est pas exempt, bien qu’il ne 
soit pas atteint par la concupiscence. 


Mais tout cela ne constitue que de légères taches sur un 
beau visage. En félicitant l’auteur de son travail nous lui som- 
mes très reconnaissant pour la contribution magistrale qu'il 
apporte à l'étude d’Origène. 


H. CRoUZEL s.j. 
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Guillaume de Saint-Thierry. La contemplation de Dieu. 
L’oraison de dom Guillaume. Introduction, texte latin et 
traduction de Dom Jacques HoURLIER o.s.b., Editions du 
Cerf, 1959, in-8° écu, 260 pages. (Col. « Sources chrétien- 
nes », section € Textes Monastiques d'Occident »). 


Aelred de Rievaulx. Quand Jésus eut douze ans. Introduction 
et texte critique de Dom Anselme HosTE o.s.b. Traduc- 
tion de Joseph Dugors, in-8° écu, 236 pages. (Col. « Sour- 
ces chrétiennes », série «€ Textes Monastiques d'Occident »). 


Le renouveau des études monastiques a inspiré aux direc- 
teurs de la Collection « Sources chrétiennes » l’heureuse idée 
d'ouvrir une nouvelle série consaërée aux « textes monastiques 
d'Occident ». Les deux premiers volumes de cette série don- 
nent accès à des documents d’une grande valeur spirituelle. 
Tous deux appartiennent au courant. affectif qui se couvre vo- 
lontiers du patronage de saint Bernard. Bien qu'originaire de 
pays différents, ils nous apportent l’écho de cette vie profonde 
que la Règle de Saint Benoït a diffusée à travers tout l’Occi- 
dent et qui devait féconder une littérature encore mal connue 
parce que écrite dans une langue difficile à déchiffrer. Guillau- 
me de Saint-Thierry et Aelred de Rievaulx sont des témoins 
représentatifs bien dignes de figurer sur les rayons d’une biblio- 
thèque spirituelle un peu fournie. 


I. — Guillaume de Saint-Thierry est une physionomie 
monastique dont on peut dire que notre temps vient à peine 
de retrouver les traits. Comme pour plusieurs de ses contem- 
porains, sa mémoire semble avoir été obscurcie par l'éclat qui 
auréole le souvenir de saint Bernard. Sa personnalité littéraire 
a été longtemps confondue avec celle de son illustre ami. Il a 
fallu toute la ferveur pénétrante de Dom J.-M. Déchanet, toute 
l’érudition de M" M.-M. Davy, pour rendre à Dom Guillaume 
la place qui lui convient dans le bouillonnement des idées qui 
caractérise le xu1° siècle. Né à Liège, passé par les écoles, proba- 
blement à Laon, il s'était senti épris de solitude et de contem- 
plation silencieuse. Sa vie monastique se parcourt en trois éta- 
pes: Saint-Nicaise de Reims, Saint-Thierry, Signy, où il rejoint 
l’essaim des moines cisterciens parmi lesquels il mourra en 


1148. 


C’est en 1119 ou 1120 qu’il sort de l’ombre: il est élu Abbé 
de Saint-Thierry, près de Reims. Son amour de la retraite doit 
céder aux exigences de ses fonctions: le voici mêlé à des affai- 
res qui concernent non seulement les intérêts spirituels de sa 
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communauté, mais aussi les relations du monastère avec l’exté- 
rieur. Les soucis temporels ne manquent pas à un abbé de cette 
fin de l'époque féodale, alors que la conscience religieuse 
s’éveille aux responsabilités de la vie sociale. Durant les quinze 
années de son abbatiat, l’amitié de saint Bernard le soutient 
au milieu d’un tumulte auquel il souhaiterait d'échapper. C’est 
une véritable crise d’âme qu'il traverse et qui se résoudra, en 
1135. par son départ pour Signy. La vie cistercienne lui procure 
un calme idéal pour sa réflexion: il y rédige ses écrits théolo- 
giques. On ne lui connaît d’autres diversions que sa visite à la 
chartreuse du Mont-Dieu: sa célèbre Lettre d'Or, l’un des chefs- 
d'œuvre de la littérature monastique, se rattache à cet incident. 


Les œuvres dogmatiques de Guillaume’ de Saint-Thierry 
sont écrites dans l'esprit de la théologie monastique et en oppo- 
sition avec le courant philosophique dont Abélard est le repré- 
sentant le plus typique. Le De Contemplando Deo leur est bien 
antérieur. On le situe pour de bonnes raisons au début de l’ab- 
batiat de Guillaume, à Saint-Thierry, vers 1119-1120. C’est ce 
traité spirituel, bref mais substantiel, que Dom Jacques Hour- 
lier présente dans une intéressante introduction et dans une 
traduction qui donne accès à ce Texte difficile, au vocabulaire 
personnel, aux constructions inhabituelles, traversé d’élans 
mystiques qui déroutent une logique trop conceptuelle. 


Le texte latin est basé sur le manuscrit latin 776 conservé 
à la Mazarine. Ce manuscrit provient de l’abbaye de Reuil et 
l’éditeur s'explique avec toute la précision désirable sur son 
choix. À vrai dire, le problème textuel est en l'occurence rela- 
tivement simple. Les trois familles de manuserits ne compor- 
tent que des variantes secondaires et permettent de remonter 
assez aisément jusqu'à l'original aujourd’hui perdu. 

Le manuscrit de Reuil est du xn° siècle. Entre autres 
avantages, il possède celui de signaler le nom du véritable au- 
teur. Une longue tradition dont on nous retrace la genèse, attri- 
buait ce traité à saint Bernard. Ceux qui connaissent les usages 
du Moyen-Age ne s’en étonnent guère, mais derrière le désin- 
téressement d’un auteur dépris du succès personnel se cache une 
psychologie qu'il est intéressant d'analyser. On ne voit pas que 
Guillaume de Saint-Thierry se soit beaucoup préoccupé de la 
diffusion de son œuvre. Il est heureux de demeurer dans le 
sillage du grand Abbé de Clairvaux, l’ami dont il écrira la vie 
avec une piété émouvante. 

Le De Contemplando Deo est écrit pour les moines dont 
l’auteur avait la responsabilité spirituelle. Celui-ci cède à l’ami- 
tié, lorsqu'il le signale aux Chartreux du Mont-Dieu. Sa dis- 
crétion s'inspire, par ailleurs, de motifs qui se comprennent 
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dans l’ambiance intellectuelle du x1° siècle. La mystique de 
Guillaume, en effet, s'inspire des Grecs et ce trait original pour 
l’époque pouvait être mal interprété: le contemplatif qu'était 
Guillaume ne se sentait aucun goût pour la polémique. 

Le thème central orchestré avec une abondance d'idées et 
d'images quelque peu encombrantes, est celui des rapports de 
l'amour avec la connaissance expérimentale de Dieu qui est un 
pur don de la grâce. Il s’agit done de mystique au sens le plus 
fort de ce terme. Une première partie décrit la quête de l’âme 
par la médiation de l'Humanité du Christ et des attributs di- 
vins révélés par la création. La seconde partie pénètre jusque 
dans l’intime de la vie trinitaire, dans le mystère qui est la 
source de l’amour. Dom Hourlier a eu le mérite de dégager les 
lignes maîtresses d’un développement qui est la transcription 
de la réflexion méditative bien plus que de la spéculation ra- 
tionnelle. Une longue familiarité avec un tel auteur permet 
seule de saisir l’intuition profonde qui éclaire sa pensée. Une 
lecture hâtive ne pourrait y prétendre: il y faut une réflexion 
patiente et, sans doute, la prière. C’est assez dire que le De 
Contemplando Deo reflète de facon particulièrement expres- 
sive la spiritualité monastique dont il est le fruit nourrissant. 

Parmi les œuvres de Guillaume dé Saint-Thierry, ce traité 
se distingue par la diffusion relativement étendue qui l’a fait 
connaître. Cette diffusion s'explique, entre autres motifs, par 
le fait que le destin de ce traité s’est trouvé associé à celui du 
De Natura Amoris. Ces deux opuscules ont été considérés com- 
me les deux premières parties d’une trilogie que complétait 
un autre traité de saveur plus ou moins bernardine. 

Le manuscrit de Reuil contient, en outre, un bref écrit qui 
porte le titre de Oratio Domini Wilhelmi. Bien que cette très 
courte élévation vers Dieu n'ait pas été transmise avec les deux 
traités dont nous venons de parler, l’attribution à Guillaume 
de Saint-Thierry ne paraît pas douteuse. Par ailleurs, le con- 
tenu en est assez original, bien qu'il se rattache étroitement 
aux idées que nous venons d'évoquer, à la suite de Dom Jacques 
Hourlier. 


IT. — Bien que dépendant du même courant spirituel et 
bénéficiant du patronage de saint Bernard comme le traité de 
Guillaume de Saint-Thierry, l’opuscule d’Aelred de Rievaulx 
diffère de celui-ci par la simplicité de sa composition. C’est un 
spécimen exquis de cette spiritualité affective qui a donné un 
aliment à la piété monastique: le souvenir de l’humanité du 
Christ. On sait aujourd’hui combien il serait injuste à l’égard 
des premiers temps du Christianisme de faire honneur au 
Moyen-Age de cette forme de la dévotion au Christ comme si 
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elle était une innovation. La tradition en remonte au moins 
jusqu’à Origène, pour ne point parler de saint Paul et de sa 
manière d'intérioriser le mystère du Christ, et les témoins n’en 
manquent pas dans le haut Moyen-Age. On saura gré à Dom 
Hoste d’avoir esquissé cette histoire dès les premiers paragra- 
phes de son introduction. Il fait revivre, ensuite, la physiono- 
mie si douce et si attachante de ce moine qui avait placé l’ami- 
tié au centre de son idéal. Entré au monastère, après un court 
passage à la cour d’Ecosse, Aelred consacra ses loisirs de mai- 
tre des novices à la rédaction de son Speculum amoris qui ré- 
sume son enseignement spirituel, mais son traité De Amicitia 
devait sans doute sa célébrité à la tentative de christianiser les 
idées de Cicéron sur ce thème. C’est à la demande de son ami 
Yves de Wardon, qu’il rédige l’opuseule dont « Sources Chré- 
tiennes » nous offre une édition rajeunie à souhait. Aelred avait 
été élu Abbé de Rievaulx en 1143; en 1157, l’état précaire de 
sa santé l’oblige à prendre sa retraite. Son biographe et son 
contemporain, Walter Daniel, atteste que le commentaire du 
passage de saint Luc relatif à Jésus, quand Il eut douze ans, 
fut composé peu avant cette retraite. Il vivra encore dix ans 
(16 janvier 1167) dans une cellule de l’infirmerie, vénéré de 
tous ceux qui l’ont approché. 

L’opuscule fournit un excellent exemple de cette contem- 
plation que saint Ignace prendra à son compte quand il invite 
son retraitant à contempler Jésus « ut praesens » et dans l’exer- 
cice qu’il appelle & application des sens ». 

L’opuscule fournit aussi l’exemple de la triple exégèse 
caractéristique du Moyen-age: historique, allégorique et mo- 
rale. Si l’on en croit les rubricistes anciens, cette triple inter- 
prétation commanderait la division de l’ouvrage en trois par- 
ties. En fait, l’auteur est loin de s’astreindre à cette ordonnance 
scolaire: il garde sa liberté et l’on voit sans peine qu’il met 
l’accent sur le sens moral qui correspond au but d’édification 
qu'il poursuit à travers tout cet écrit. 

L'interprétation historique n’a rien d’une étude critique. 
Elle met en œuvre l’affectivité d’une âme contemplative qui 
livre à un ami bien capable de la comprendre l’expérience la 
plus intime de son union avec Dieu. Elle se mêle de la façon 
la plus spontanée aux détails du récit évangélique. Elle émaille 
de ses questions naïves le déroulement du mystère, l’interrom- 
pant d'observations pittoresques où l'esprit britannique ne perd 
pas ses droits. Mais du récit la pensée s'élève vers la réalité 
invisible dont l’épisode historique n’est que le reflet sensible. 

L'interprétation mystique concerne l'Eglise et l'itinéraire 
spirituel du contemplatif. Le souvenir d'Israël est moins expri- 
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mé que supposé, mais les rapports de l'Eglise avec la Synagogue 
composent la trame où s'inscrivent les « trois âges » de l'Eglise 
mis en parallèle avec les trois jours que Jésus passa à Jérusa- 
lem, dans le Temple, jusqu'à ce que ses parents le retrouvent. 

L’itinéraire de l’âme contemplative progresse dans la pers- 
pective de l’image divine détruite et restaurée. C’est un thème 
que le Moyen âge empruntait à la période patristique. Avec ce 
thème traditionnel se combine celui — également patristique 
— de la naissance et de la croissance de Jésus dans l’âme sanc- 
üfiée par la grâce. 

L’inspiration augustinienne est facilement  discernable 
dans ces développements théologiques. D’autres influences aussi 
se reconnaissent: celle d’'Origène et des Pères Grecs, à ce qu'il 
semble; sûrement, celle de saint Jérôme, de saint Ambroise, 
de saint Grégoire le Grand, sans parler des explications em- 
pruntées à des exégètes comme Isidore de Séville et Béde le 
vénérable. 

Faut-il croire à une influence directe de saint Bernard ? 
En face de cette question, dom Le Bail demeure hésitant, Dom 
Hoste relève chez Aelred plus d’une expression qui vient de 
l'Abbé de Clairvaux. Mais le moine anglais garde son origina- 
lité : il traite d’une manière très personnelle un texte de l’Eeri- 
ture que son illustre devancier n’avait pas exploité. 

On ne peut mettre en doute que le patronage de saint Ber- 
nard ait contribué à la diffusion du traité d’Aelred. Mais son 
influence est déjà notable chez des moines des x1° et xuI° siècles 
particulièrement dévots à l'enfance de Jésus comme à sa pas- 
sion. Citons au moins Etienne de Salley qui ne cache pas sa 
dette. Au cours des x1v° et xv° siècles cette influence ne fera que 
grandir et, par l'entremise de Ludolphe le Chartreux, s’afhr- 
mera dans l’oraison méthodique de la Devotio Moderna. 

Ce n’est pourtant qu'au XvII® siècle qu’un Jésuite, le P. 
Richard Gibbons, restituera le De Jesu Puero à son véritable 
auteur. Avant cela, les éditeurs en avaient fait honneur, non 
seulement à saint Bernard, mais à saint Pierre Damien et à 
Richard de Saint-Victor. 

Dom Hoste donne la description des 21 manuscrits qui 
contiennent le texte qu'il publie. Il choisit pour base de son 
édition le manuscrit de Durham qui est du début du xt siè- 
cle. La copie n’est pas parfaite et l’éditeur moderne doit em- 
prunter bien des variantes à d’autres manuscrits. Nous ne pou- 
vons que le féliciter du soin qu'il apporte à ce travail, ainsi 
que son collaborateur, M. l'abbé Dubois, dont la traduction 
respecte avec finesse les nuances du latin médiéval. 


M. OLPHE-GALLIARD s.]. 


û 
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Jean ORcIBAL, La rencontre du Carmel thérésien avec les mys- 
tiques du Nord, Paris, 1959, Bibliothèque de l'Ecole des 
Hautes-Etudes, Sciences religieuses, LXX® vol. 


« Consacré au conflit qui opposa pendant quelques années 
les représentants de deux des plus grandes écoles de spiritualité 
des temps modernes » (p. 1), l'ouvrage de M. Orcibal se place, 
dans la pensée de son auteur, entre deux autres études, dont 
lune analysera les contacts de saint Jean de la Croix avec les 
Rhéno-flamands, et dont l’autre exposera la doctrine de Benoît 
de Canfield, dernier grand témoin de la mystique nordique. 
« Le heurt qui se produisit à partit de 1605 », aux Pays-Bas, 
entre Carmes et Capucins, acquiert une particulière impor- 
tance, lorsqu'il est ainsi considéré comme un moment critique 
dans les échanges entre le Nord et le Sud: c’est une étape déci- 
sive dans le jeu subtil et complexe des grands mouvements de 
la pensée religieuse aux XVI° et xXvni° siècles. Tandis que la mys- 
tique rhéno- flamande inspire presque tous les auteurs du xvi° 
siècle, jusqu’au cœur de l'Espagne, mais tend à devenir, au 
xvrI® siècle, une source plus secrète, moins puissante et bientôt 
moins avouable, la mystique thérésienne et sanjuanesque, pos- 
térieure, va lentement s'étendre et finalement s'imposer, au 
point de rejeter dans l’ombre pour de longues années la tra- 
dition plus ancienne dont elle s’est nourrie. L’érudition de M. 
Orcibal est trop exacte et sa pensée trop nuancée pour qu’il 
reconnaisse tout à fait comme sienne une vue d'ensemble aussi 
schématique. Du moins cet aperçu fait-il pressentir la lumière 
qu'une telle optique apporte dans l’histoire de la spiritualité. 


Cette façon d'envisager les grands débats religieux du 
temps ne s'inspire pas directement de distinctions théoriques, 
tels le « théocentrisme » et |” « anthropocentrisme » de Bre- 
mond, ou même les catégories d”’ « abstrait » et de « concret », 
— oppositions heureuses et pourtant sujettes à révision parce 
que jetées sur la réalité comme un vêtement qui la cache autant 
qu'il l’habille. Elle ne s’en tient pas non plus à une pure déter- 
mination des faits (parution et contenu des livres, fluctuation 
des thèmes, querelles ou ententes des hommes, etc.), car, faute 
d'être vus dans un ensemble, ils ne révéleraient pas leur signi- 
fication historique. Elle saisit les événements à l’intérieur d’une 
tension qui définit alors l’évolution spirituelle de l’Europe oc- 
cidentale et qui s’est peu à peu imposée à l’inlassable attention 
de l’historien: dès lors, chaque épisode devient intelligible par 
tout ce qui le situe dans le mouvement général où se croisent, 
se heurtent et se mêlent des courants liés à des personnalités, 
à des expériences et à des cultures différentes. 
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Après avoir mille fois passé par les chemins embrouillés 
de la littérature religieuse, M. Orcibal a finalement repéré et 
retrouvé partout la circulation qui relie incessamment le Nord 
et le Sud; de même, après avoir relevé, noté, étiqueté les ter- 
mes et les idées propres aux innombrables auteurs qu'il a visi- 
tés, il s’est trouvé ramené à certaines œuvres plus importantes, 
et ces lieux de concentration et de diffusion lui permettent dé- 
sormais de mesurer les distances, les originalités et les nuances 
indéfinies des intentions et des pensées exprimées en chaque 
. point de cette géographie spirituelle. C’est ce qui donne aussi 
__à son livre, malgré l’austérité du sujet, une allure de « critique 
artistique », dont le charme étrange s'impose peu à peu au lec- 
teur: par d'incessantes parenthèses, sous-entendus plutôt que 
références, toute une histoire reste présente au moindre détail 
d’une pensée ou d’un débat et lui donne en sourdine son passé, 
son avenir, et donc sa vraie portée. Plaisir et science d'artiste, 
cette perception des mille allusions que porte en lui un mot ou 
une pensée en fait sentir le secret, bien loin d'en distraire. Sans 
déclaration de principe, avec une modestie elle-même caracté- 
ristique de cette sensibilité de l'intelligence où l’érudition se 
voile comme dans sa propre réussite, M. Orcibal analyse ainsi- 
à travers une querelle entre Capueins et Carmes, la rencontre 
de deux mystiques. 

En lui-même, le conflit se limite à presque rien: il n’inté- 
resse directement que deux Carmes espagnols, les Pères Gratien 
et Thomas de Jésus, quelques Capucins anonymes, et, au ter- 
me, deux théologiens de Louvain, Jansson et Lessius. Les docu- 
ments de la discussion étaient d’ailleurs, pour la plupart, res- 
tés inédits et sont publiés pour la première fois à la fin de l’ou- 
vrage (pp. 133-240). La durée du débat est tout aussi insigni- 
fiante : après avoir édité sa Vida del alma en Cristo (1609), le 
Père Gratien écrit en septembre 1611 sa cinquième « Lamen- 
tation sur le misérable état des Athéistes de notre temps »; un 
Capucin rédige alors des « Observations » critiques sur la pre- 
mière:; un autre, Français sans doute, répond à la seconde, — 
à cette « parade mensongère et bravacherie espagnole ». Avec 
plus de pénétration, le Père Thomas de Jésus prend aussitôt la 
relève de son confrère et rédige à la fin de 1611 ses Notes De 
variis erroribus spiritualium... et sa Censura in « Theologiam 
germanicam ». Le Professeur Jacques Jansson lui envoie sa 
Replica presque sur le champ, avant la lettre par laquelle, le 
5 janvier 1612, le Père Lessius essaie de calmer l'Espagnol et 
de mettre un terme à la dispute. En tout, quelques mois. C’est 
à croire que M. Orcibal a voulu pour son œuvre un cadre de 
tragédie classique! Mais cet accrochage de frontière devient 
sous nos yeux la rencontre de deux empires. 
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Car, en réalité, il s’agit bien de deux conceptions spiri- 
tuelles: si elles sont ici défendues par des hommes qui en héri- 
tent plutôt qu'ils ne les renouvellent, ils en grossissent, en Îles 
appauvrissant, certains traits distincts. L’une, centrée sur l’imi- 
tation du Christ, cherche l’union à Dieu par la médiation du 
visible, de l’ordre sacramentel et des œuvres que suscite la 
grâce; l’autre, plus audacieuse ou plus téméraire, fascinée par 
l'espérance d’une union immédiate avec Dieu, tend, par une 
« abstraction » qui devance la mort, à éloigner le spirituel de 
tout ce qui ne lui donne pas la connaissance de l’Infini déjà 
présent dans son cœur. La première, d'expression plus « chré- 
tienne », défend ce qui, dans la piété populaire et tradition- 
nelle, se trouve menacé par le subjectivisme plus ou moins 
conscient qui pouvait alors définir également les alumbrados 
et les Protestants de toutes tendances; mais, en même temps 
qu’elle entend rester fidèle au Jésus de l’histoire, de l'Eglise et 
de l’Eucharistie contre les tentations du subjectivisme (Thomas 
de Jésus « a su voir que, par l’intermédiaire du néo-platonisme 
des Idées, la mystique de l’essence risquait de tomber dans un 
idéalisme de la déification ») (p.128), elle risque de s’attacher 
trop exclusivement aux pratiques eXtérieures et aussi, quand il 
s'agit de vie mystique, & aux visions et révélations » (p. 128). 
A l'inverse, la seconde, dès qu’elle n’est pas soutenue par une 
expérience authentiquement surnaturelle et catholique, glisse 
toujours vers des confusions . qu ’aggrave encore le manque de 
culture théologique. 


Dans son étude, M. Orcibal conclut que les coups portés à 
la seconde par la première, bien que dépourvus d'effets au 
terme de cette brève querelle, finiront par briser l’élan mysti- 
que (pp. 130-131). Pour lui, en effet, la tradition « ontologi- 
que » ou « essentielle », malgré toutes les imprécisions et les 
ambiguïtés dont elle s'accompagne chez des esprits moins vi- 
goureux, porte en elle la vérité de la vie mystique. Que cette 
discrète apologie implique un choix légitime; qu’elle postule 
des options philosophiques assez évidentes; qu’elle participe 
à une « Défense et Illustration » de la mystique rhéno-flamande 
dont on ne peut que se réjouir, ce n’est pas ce que nous voulons 
souligner ici. Mais il faut dire aussi que cette savante remise 
en valeur ne va pas sans quelque incertitude (nul doute, d’ail- 
leurs, que le prochain ouvrage de l’auteur, consacré à saint 
Jean de la Croix, ne précisera ce point): si M. Orcibal donne 
une telle portée à la mystique de l'essence, c’est; semble-t-il, 
parce qu'il y reconnaît une expression plus authentique de la 
vie mystique. Lorsqu'il oppose la « mystique nuptiale » et la 
« mystique de l'essence », il paraît ramener la première à une 
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forme de psychologisme; ainsi écrit-il, à propos de « la forme 
suprême de l’adhésion » à Dieu: « Est-ce un événement qui 
arrache pour un instant l’homme à lui-même en inondant sa 
sensibilité de délices (mystique nuptiale ou de l'extraordinaire) 
ou l’état habituel de l’âme qui, par l’anéantissement de son être 
empirique, a fait que Dieu est né et réside en elle dans une 
mutuelle interpénétration (mystique de l'essence) ? » (p. 76). 
Il note plus haut que Thomas de Jésus et Herp « semblent 
transposer sur le plan de la mystique nuptiale les doctrines 
plus ontologiques (en dépit de l’utilisation littéraire du Can- 
tique des Cantiques, à peu près inévitable depuis saint Ber- 
nard) des grands créateurs dont ils restent malgré tout respec- 
tivement les « hérauts », Ruysbroeck et saint Jean de La Croix » 
(p. 60). Ainsi, Ruysbroeck et saint Jean de la Croix seraient 
également des témoins de la « mystique de l’essence », par 
rapport à laquelle la « mystique nuptiale » se présenterait 
comme une conception minimisante et bien-pensante. Il y a là 
une prise de position qui demanderait des explications et qui 
rejoint d’ailleurs le problème, soulevé par l’auteur, de la pos- 
sibilité d’une conscience — c’est-à-dire d’une véritable « expé- 
rience » — dans ce qu'il appelle pourtant « le mariage spiri- 


tuel » (p. 55). 


Un simple compte rendu ne saurait reprendre de telles 
questions. Leur gravité souligne de nouveau l'importance qu’a, 
pour l’histoire de la spiritualité et pour la théologie mystique, 
le livre de M. Orcibal. Encore n’avons-nous pas parlé de son 
étude sur la doctrine de Thomas de Jésus (capitale pour une 
juste interprétation de la doctrine si discutée de la « contem- 
plation acquise »), et surtout de l'essai remarquable consacré 
à l’enseignement et à la fortune de la Thélogie germanique, 
comprise comme une « œuvre polémique au service de fins 
pastorales » (p. 66), « acharnée à démontrer que les principes 
de la mystique n’entraînent pas les conséquences immorales 
qu’en tiraient les Frères du libre Esprit » (p. 79). Ce livre 
désormais classique, croyons-nous, devra être relu, et l’on y 
trouvera de surcroît, au détour des pages, cent notes érudites 
qui éclairent au passage des difficultés restées jusque-là sans 
solution (1). 


Michel de CERTEAU s.J. 
(1) Telle, pour n'en citer qu’une, la note (p. 82) sur l'origine de l’ex- 


pression: « aimer sans pourquoi », — formule si importante dans l’histoire 
_du_ quiétisme. 
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Martin Hierz, Sacrum Commercium, Eine begriffsgeschichtliche 
Studie zur Theologie der Rômischen Liturgiesprache. Mun- 
chener Theologische Studien (II, 15). München, Kômis- 
sions Verlag Karl Zink, 1958, un vol. grand in-8°, 328 p. 


Tout ie monde connaît la belle antienne des Laudes de la 
fête de la Circoncision; octave de Noël: &« O admirabile com- 
mercium, creator generis humani, animatum corpus sumens, 
de virgine nasei dignatus est, et procedens homo sine semine, 
largitus est suam deitatem. » 


Attestée dans la Liturgie romaine par Amalaire et d’autres 
auteurs de la période carolingienne, cette antienne évoque im- 
médiatement certains développements d’Augustin sur l’admi- 
rable échange qui s’est opéré entre le Verbe de Dieu et l’huma- 
nité à l’Incarnation. On peut se reporter par exemple à un très 
beau texte où l’orateur montre le Fils de Dieu qui vient nous 
communiquer sa divinité et accepte en échange notre condition 
mortelle: « venit haurire dolorem, dare salutem, venit subire 
mortem, dare vitam » (in Ps. 30 (IT), serm. 1,3). Mais on peut 
chercher le cheminement de l'idée jusqu'à sa formulation 
définitive. C’est ce qu'a tenté M. Herz, non seulement pour 
ce texte très connu, mais pour plusieurs autres, une oraison 
du sacramentaire gélasien où l’homme apparaît renouvelé 
« carnali commercio » (p. 105), une préface du Sacramentaire 
de Vérone où affleurent les mots: « commercium reparationis », 
(p. 140), une autre préface, celle-là du temps pascal, où on 
parle d’un « beatum commercium », (p. 185), enfin plusieurs 
texte de la Liturgie de la messe où il s’agit d'accomplir les 
« gloriosa comercia » (p. 250), les sancta comercia (p. 280). 
Il est évident que le mot commercium n’a pas dans toutes ses 
formules un sens univoque. La première chose à faire était de 
se référer au latin classique, où le mot désigne une opération 
« commerciale », un échange de marchandises et entre de ce 
fait dans la langue juridique; il peut signifier aussi des rela- 
tions humaines, un « commerce » entre personnes, des échan- 
ges entre amis. Sur cette base sémantique, M. Herz cherche à 
retrouver les origines de chacun des éléments de la belle an- 
tienne € © admirabile commercium », en Orient comme en 
Occident, pour en étudier ensuite le développement synthé- 
tique jusqu'à la formulation que nous connaissons; très spécia- 
lement chez Proclus de Constantinople, Augustin, et saint Léon. 
dont le sermon 54 est comme calqué sur le texte d’Augustin 
auquel nous avons déjà renvoyé et qui, très probablement, a dû 
contribuer de façon décisive à l'introduction de notre antienne 
dans la liturgie romaine. Cette première étude ne comprend 
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pas moins de quatre-vingts pages. Celles qui suivent montrent 
les autres aspects de l’usage liturgique du mot. Au « carnale 
commercium » du sacramentaire gélasien, on trouve des anté- 
cédents chez Pierre Chrysologue (commercium divinitatis et 
carnis; miscetur divinilas carni), mais aussi chez les Grecs. 
Ici interviennent l’histoire du dogme christologique, et les mi- 
ses en garde contre l'erreur d’une confusion des natures. M. 
Herz EURE de la même manière les autres textes liturgiques. 
Nous laissons aux spécialistes le soin d'apprécier ses conclu- 
sions: elles ne prétendent d’ailleurs pas apporter la lumière 
totale en une matière aussi difficile à explorer. Mais le théo- 
logien et l'historien du dogme seront très reconnaissants à l’au- 
teur de cette étude qui se situe aux frontières de plusieurs dis- 
ciplines. 


Henri RONDET s.j. 


Emilio Orozco, Poesia y mistica, Introducciôn a la lirica de 
San Juan de Ta Cruz, Ediciones Guadarrama, Madrid, 
[1959], 13X18,1/2, 285 p., ill. 


Formé d'articles publiés à des dates diverses, le livre de 
M. Orozsco est cependant d’une architecture très nette: il se 
divise en deux grandes parties d’égale étendue, clairement indi- 
quées d’ailleurs par le titre et le sous-titre de l’ouvrage. La pre- 
mière partie consiste en une étude générale où l’auteur, à l’aide 
de nombreux textes et de citations variées, rappelle que l’expé- 
rience mystique est incommunicable et que beaucoup de mys- 
tiques ont eu recours au chant et à la poésie parce qu'ils y ont 
vu le moyen le moins imparfait de traduire leur expérience ; 
et il s'applique à définitir la place des mystiques espagnols dans 
ce problème d'ensemble. La seconde partie, qu’on jugera sans 
doute plus personnelle et plus neuve, étudie concrètement la 
poésie carmélitaine en Espagne au xvi° siècle et certains aspects 
de la poésie sanjuaniste. M. Orozco insiste à juste titre sur deux 
points qui sont connus, mais auxquels on n’a peut-être pas 
accordé assez de valeur: d’abord, l’existence au Carmel d’une 
tradition de poésie chantée dont les petites pièces de sainte 
Thérèse sont un des témoins; en second lieu, la solide forma- 
tion classique que reçut saint Jean de la Croix au collège des 
Jésuites de Medina del Campo, en particulier sous la direction 
du grand humaniste que fut le P. Bonifacio: il s’initia alors à 
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Virgile, et peut-être même à Théocrite, et les réminiscences de 
la bucolique gréco-latine s'unissent dans ses vers aux souvenirs 
de Garcilaso et à la paraphrase originale du Cantique. Les ana- 
lyses de M. Orozco sont menées avec une finesse délicate et une 
sûreté de jugement qui les rendent d’une lecture singulièrement 
attachante. Mais il est naturel qu’on se trouve en désaccord sur 
certains détails. Je m'étonne par exemple que (p. 120-121) 
l’auteur n’ait pas songé à rapprocher de l’Exsultet de la veillée 
pascale les strophes de Cristébal de Cabrera: « i Oh noche, 
noche de alegria! ete. ». 
Robert Ricarp. 


H. SIMONEAUX o.m., La direction spirituelle suivant le carac- 
tère. Traduit de l'américain par G. Delédalle. Aubier, 
Paris, 1958. Un vol. 12/19 de 326 p. 


La version originale de cet davrage avait été déjà suecine- 
tement recensée dans la RAM (XXXIIL, 1957, 456-457) par 
le P. J. Bonsirven. La traduction que l’on vient d’en publier 
rend accessible à tous les lecteurs de langue française une étude 
propre à suggérer aux directeurs spirituels des réflexions fé- 
condes et bienfaisantes: Dans-les séminaires et les scolasticats 
des ordres religieux d’abord, puisque c’est à partir et en vue 
de ce milieu que les recherches ont été faites; mais ailleurs 
aussi, car les conclusions du livre ont une portée plus large. 
Une bibliographie abondante (166 titres) permettra des recher- 
ches personnelles à qui voudrait prolonger ou justifier plus 
rigoureusement encore ce travail technique. Signalons le ryth- 
me assez lourd d’un style pénible à force de précisions et de 
précautions, nécessitées peut-être par le genre littéraire bien 
spécial de ces pages. 

La première partie sur La conception traditionnelle des 
relations humaines dans la direction spirituelle est d’une géné- 
ralité plutôt terne. Comme le déclare l’auteur, « le centre d’in- 
térêt de ce travail, ce sont les attitudes et les dispositions des 
différents caractères et leurs corrélations avec la pratique de 
la direction spirituelle » (p. 12). Pour établir statistiquement 
cela, on a soumis diverses questions à 750 religieux se prépa- 
rant au sacerdoce; sur les 612 ensembles de réponses obtenus, 
563 seulement ont été finalement utilisés. L'enquête compor- 
tait quatre sections principales que nous analysons brièvement 
dans l’ordre où l’auteur lui-même les expose. 
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Une suite de trente questions, adaptées de Le Senne- Berger, 
permettait de diviser la population recensée entre les ou 
groupes caractérologiques fondamentaux; on a tenu compte 
aussi de l’âge, c’est-à-dire de la période de formation (études 
de philosophie ou de théologie). significative en théorie d’une 
plus ou moins grande maturité. 

Une autre section renseigne sur l'expérience actuelle de 
la direction, vécue et jugée par les religieux ainsi répartis. Sept 
chapitres la constituent, donnant lieu à un total de vingt-huit 
sous-questions (cotées de 0 à 4): Estime subjective de la direc- 
tion en général (besoin, utilité, nécessité, fréquence); motifs 
ayant déterminé le choix du directeur (plutôt humains: affec- 
tifs, prudentiels, ou plutôt surnaturels). Réactions aux conver- 
sations avec le père spirituel. Défauts remarqués en lui et dans 
la direction qu'il dispense ; conception du rôle idéal que devrait 
remplir le directeur: bienfaits retirés des relations avec lui. 

Les interrogations posées d’abord dans le questionnaire 
ont servi en TE à vérifier ou nuancer celles dont on vient de 
parler et qui fournissent l’apport le plus substantiel à cette 
investigation. [1 s'agissait de dire l'estime, plutôt objective ici, 
en laquelle on tient la direction spirituelle et l’importance 
qu'on lui reconnait au moins théoriquement. L’enquêteur de- 
mandait aussi une appréciation globale (mais toujours signifiée 
par un chiffre) sur le meilleur directeur que l’on eût jamais 
rencontré et sur l’ensemble des directions reçues dans le passé. 

Des « questions auxiliaires » devaient amener chaque indi- 
vidu à préciser les trois sujets (parmi seize qui étaient signalés) 
abordés le plus souvent autrefois dans les conversations spiri- 
tuelles et ceux dont on voudrait parler surtout dans un proche 
avenir. Chacun était libre aussi d'ajouter des remarques ou des 
critiques personnelles, dont l’auteur donne quelques échantil- 
lons. 

Les conclusions du livre paraîtront peut-être assez peu en 
proportion avec la mise en œuvre massive des méthodes statis- 
tiques les plus perfectionnées d’outre-Atlantique. (Calcul des 
médians, des quartiles, des variances et interprétation techni- 
que des résultats obtenus). Un directeur qui connaît assez bien 
le système de Le Senne ou d’autres caractérologues aura sans 
doute déjà trouvé, par des inductions, même non simplement 
empiriques, l’essentiel de ces ultimes notations. Il gagnera néan- 
moins certainement à réfléchir sur les données antérieurement 
exposées, dont beaucoup ne peuvent manquer d’exercer sa 
propre sagacité. 


H. de GENSAC 5]. 


CHRONIQUE 


La Prière (suite) 


II. — Théologie. Rien de moins livresque que l’ouvrage 
de H. Urs von Balthasar intitulé: La prière contemplative (Des- 
clée De Brouwer, 11X19, 330 pages), traduction de l'original 
paru à Einsielden: Das Betrachtende Gebet. 

L'auteur, comme dans plusieurs de ses ouvrages, procède 
par fresques largement brossées, sans autres frais d’érudition 
que l’effort d’une réflexion nourrie d’Ecriture Sainte et de phi- 
losophie moderne. Son plan est des plus simples, des plus clas- 
siques: [, L’acte de la contemplation; II. L'objet de la contem- 
plation; II, L’envergure de la contemplation, c’est-à-dire la 
contemplation chrétienne dans ses rapports avec la structure de 
la nature humaine, avec le monde, la souffrance, etc., par oppo- 
sition aux diverses formes de la contemplation païenne. 

Un lecteur familiarisé avec Kierkegard et Karl Barth y 
reconnaitra aisément l'influence de ces deux maîtres de la pen- 
sée religieuse contemporaine. L’orthodoxie catholique dont fait 
profession H, Urs von Balthasar ajoute de la vigueur à Ja syn- 
thèse théologique élaborée à partir de la révélation Johannique 
et paulinienne. 

Le paradoxe chrétien débute par l’antithèse transcen- 
dance-inimanence divine qui trouve dans la théologie du Verbe 
sa solution adéquate. Tandis que les penseurs protestants ont 
tendance à en dissocier exagérément les termes, le théologien 
catholique en maintient fermement la corrélation fondée sur 
une doctrine de la grâce et de l’analogie qui met en lumière 
l’unité du plan créateur et de la rédemption. 

C’est en fonction d’une théologie de la Parole de Dieu que 
notre auteur établit la nécessité de la contemplation. Si, parce 
que transcendant, Dieu a pris l'initiative d’un « entretien » 
véritable avec l’Homme, cet entretien est dans la nature de la 
parole qui, en même temps qu’elle retentit, communique à la 
créature spirituelle la faculté de l’écouter et de l’entendre. 
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La Parole de Dieu dont il s’agit est, à coup sûr, celle que 
l'Evangile a recueillie et qui s’actualise par la foi en chaque 
croyant. Mais c’est aussi l’Idée présente de toute éternité dans 
le Verbe et qui veut se réaliser existentiellement dans chaque 
être. Par sa réalité ontologique elle-même, l’homme est habi- 
lité à recevoir la Parole de Dieu et à la vivre grâce au don que 
le Verbe fait de Lui-même: « L'homme est l'être qui a dans 
son cœur un mystère plus grand que lui-même. Il est construit, 
comme un tabernacle, autour d’un mystère sacré » (p. 20). 
Immanence qui fonde l'intériorité d’une contemplation dont 
l’acte n’est autre que la saisie par la foi de la présence intérieure 
du Dieu transcendant. Le « Tout autre » est ainsi plus intime 
à l’âme croyante qu'elle ne l’est à elle-même, 

Un second aspect du paradoxe chrétien réside dans la réa- 
lité simultanément objective et subjective de la foi. La con- 
templation n’est possible qu’en raison de la capacité accordée, 
comme nous l’avons dit, à la créature spirituelle d'entendre la 
Parole de Dieu. Celle-ci n’est elle-même que parce qu’elle est 
reçue par un sujet capable de connaître et d’aimer. 

L’énigme de l’existence trouve sa justification dès l'instant 
où le croyant se sait enveloppé par l’amour gratuit d’un Père 
qui, non seulement lui donne l'être, mais le comble d’une des- 
tinée éternelle par une élection et une vocation qui le trans- 
porte dans le monde invisible. À ce dessein paternel objective 
par le don du Fils bien-aimé, dont l’envoi comme Sauveur est 
le signe de l'Alliance rénovée, correspond l'attitude subjective 
dont la contemplation met en œuvre les possibilités nées de la 
grâce. L'expérience du contemplatif se situe dans ce contexte 
dogmatique où elle prend les diverses formes qui caractérisent 
la prière chrétienne: à la bénédiction divine dont il se sait 
comblé il répond par sa bénédiction reconnaissante (p. 45); à 
l’amitié que Dieu lui témoigne il s'adapte par l'attitude à la- 
quelle l’Apôtre donne le nom de parrhésie, assurance du fils 
faite de simplicité et de confiance lorsqu'il parle à son père, 
attitude qui se confond aussi avec la paix et la prière de deman- 
de dont la foi subjective du chrétien se nourrit et se fortifie 
(p. 46). 

La mission du Fils de Dieu venant du Père en ce monde et 
remontant à la droite de son Père est le fait essentiel qui per- 
met de surmonter l’antinomie de l’objectivité et de la subjec- 
tivité de la foi chrétienne. Le relief que revêt ici l’Incarnation 
donne à l’acte du contemplatif sa signification de voie ascen- 
dante pour entraîner dans le sillage du Fils connu comme Mé- 
diateur universel la réalité du monde présent. H. Urs von Bal- 
thasar montre comment la foi en cette médiation librement 
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accordée par Dieu échappe à la subjectivité de l’explication ra- 
tionaliste de l'univers. Il montre, d’autre part, comment elle 
évite la tentation d’un sentimentalisme vague, tel qu’on le ren- 
contre dans certaines formes de contemplation païenne. En ac- 
ceptant la structure objective des formules dogmatiques, le 
contemplatif se donne la garantie d’une vérité absolue. 


Le Verbe incarné, par son insertion dans l’histoire de l’hu- 
manité, se présente comme l’unique révélation grâce à laquelle 
la contemplation échappe à l’apophatisme de la connaissance 
naturelle de Dieu. C’est par cette certitude que la dogmatique 
catholique résoud la « cerise » dénoncée par Karl Barth dans 
ses premiers ouvrages. 


Le rôle de l’Esprit-Saint, à son tour, met en évidence la 
double originalité de la foi chrétienne: objective, celle-ci dé- 
coule du don de l'Esprit qui est le témoignage suprême de 
l’amour du Fils prodigué dans l’eflusion du sang de son côté 
ouvert; subjective, elle est l’animation même des rapports qui 
unissent le croyant avec la vie trinitaire. Qu'il s'agisse des cha- 
rismes par lesquels Dieu communique à son Eglise le pouvoir 
d’attester sa propre assistance; qu'il s’agisse de la simple prière 
par laquelle l’âme individuelle témoigne de son adoption f- 
liale, c’est dans l’esprit de Dieu que la contemplation se recon- 
naît possible et sort de sa subjectivité pour atteindre l’absolu 
de la vérité. Ainsi donc l’analyse des rapports de la contempla- 
tion avec la révélation des. trois Personnes divines, souligne 
l'exigence de la double relativité qui la rend possible: celle de 
sa docilité à la parole de Dieu considérée comme son objet et 
celle de l’inhabitation divine sans laquelle cette docilité serait 
inefficace. 


Un troisième aspect du paradoxe chrétien commande l’in- 
tervention nécessaire de l’Eglise dans la contemplation qui par 
elle-même est individuelle et solitaire. Ce paradoxe oppose au 
maximum la conception protestante du christianisme à celle de 
la théologie catholique. Les pages que H. Urs von Balthasar 
consacre à la médiation de l'Eglise sont parmi les plus sugges- 
tives de tout son livre. Il y rappelle le plan divin selon lequel 
Dieu se sert de l'individu pour le bien de la communauté, et, 
en conséquence, considère la communauté avant l'individu ou. 
du moins, l'individu dans la communauté. Les rapports de la 
contemplation avec l’action découlent de cette perspective qui 
met le contemplatif au service de l’Eglise. Par sa fonction dans 
la communauté, celui-ci reflète et concrétise la fonction que 
l'Eglise exerce en tant qu'pouse du Christ. Les conditions ma- 
térielles exigées par la contemplation découlent de là: la soli- 
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tude de l’orant figure la solutude de l’Epouse qui est comme 
la réplique de la solitude inaccessible de son divin Epoux. 

La mission temporelle de l'Eglise est de réaliser « la vo- 
lonté de Dieu sur la terre comme au ciel ». Elle soulève un 
problème où se discerne encore un aspect du paradoxe chré- 
Uen: comment l'Eglise peut-elle être le lieu réel où l'éternité 
se rencontre avec le temps ? Comment l'Eglise triomphante 
peut-elle communier avec l'Eglise militante dans l’accomplis- 
sement d'une tâche unique qui est la croissance du Royaume de 
Dieu ici-bas ? Ici encore la contemplation exerce une média- 
tion nécessaire: elle est de par sa réalité même l'expérience 
spirituelle à travers laquelle l'éternité se rend présente à 
l’Epouse du Christ vivant en ses mémbres. H. Urs von Balthasar 
remarque combien ce rôle de la contemplation risque d’être mé- 
connu à une époque où la mécanisation du temporel menace 
d’étouffer l’appel de l’homme à une destinée éternelle. Il insiste 
pour que les membres de l'Action Catholique prennent cons- 
cience de cette condition d’un apostolat authentique. Il observe 
que la séparation d’une perspective eschatologique et d’une 
orientation sociale entre lesquelles l’action du chrétien aurait 
à choisir, est une fausse et dangereuse dichotomie. C’est dire 
que les responsabilités de l'Eglise en tant que communauté, 
loin de diminuer la responsabilité de l’âme individuelle, offre 
à celle-ci par la place assignée à la contemplation un climat 
spirituel particulièrement propice à son épanouissement. 

Il va sans dire que la liturgie eucharistique prend dans ce 
contexte une importance capitale. Bien loin d’opposer, ainsi 
qu'on l’a fait souvent, la prière communautaire à la contem- 
plation, la liturgie se présente comme le point de jonction où 
les deux attitudes de l’orant se compénètrent et se complètent. 
Célébration de la Parole de Dieu, la messe la magnifie sous sa 
double forme de parole proclamée et de parole vivante. Elle 
suppose la contemplation comme acte de réception de cette 
parole par l'intelligence et comme mouvement du cœur préa- 
lable à la communion sacramentelle. Si le souvenir qu’évoque 
la liturgie de la messe est celui d'événements historiques, ce 
souvenir n’est pas celui d’un passé définitivement révolu, mais 
l’actualisation présente du mystère accompli dans le Verbe. On 
ne saurait concevoir une plus haute expression de la présence 
de l'éternité dans le temps. 

Les quelques fils que nous venons de détacher d’une riche 
tapisserie suffiront à caractériser l'orientation d’une pensée re- 
présentative de la théologie contemporaine. Le thème de la 
Parole de Dieu est de ceux auxquels le renouveau des études 
bibliques et de la liturgie dans les milieux catholiques a donné 


, 
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un intérêt sans cesse grandissant. Les idées barthiennes, de leur 
côté, ont contribué à situer les problèmes que soulève la vie 
spirituelle dans cette perspective. 


L'essai que nous venons de parcourir met en valeur les 
dimensions théologiques de la contemplation considérée com- 
me acte de l'Homme régénéré par la grâce devant Dieu. I serait 
vain de tenter de résumer un livre dont la dialectique est plus 
existentielle que spéculative. La réflexion y suit librement son 
cours, soutenue par une érudition vaste et sûre. La lecture n’en 
est pas toujours facile. Nous voudrions avoir dégagé quelques 
points de repère utiles pour en suivre le développement et en 
apprécier la richesse. 


M. O..G. 


Congrès d'Oxford, 21-26 septembre 1959 


+ 


= 

Comme les deux précédents, en 1951 et en 1955, ce troi- 
sième congrès s’est tenu dans le cadre vénérable des collèges 
oxoniens, chargés d’humanisme chrétien et d'histoire. Près de 
six cents spécialistes de la littérature primitive de l'Eglise y 
assistaient, appartenant à toutes les confessions et nations chré- 
üennes, ministres des cultes et universitaires laïques. I] avait été 
minutieusement organisé, comme les deux précédents, sous la 
direction modeste et dévouée du Dr Cross, de Christ Church. 
qui a su faire apprécier aux congressistes la noblesse et la déli- 
catesse de l'hospitalité anglaise. | 

Par le nombre des participants, par la diversité des ma- 
tières traitées, ces quelques jours ont pu donner une idée im- 
pressionnante de l’importance que prend de plus en plus l’étude 
des Pères: M. Mandouze n'a-t-il pas intitulé sa leçon « Mesure 
et Démesure de la patristique ». Les conférences et communi- 


cations — sept à la fois pour les communications, onze à la 
fois pour les Master Themes — n'étaient pas centrées sur un su- 


Jet unique, mais correspondaient aux différents centres d’inté- 
rêt dans loutc ur complexité: état des textes, Bible des Pères, 
leur exégèse, divers problèmes de théologie, philosophie patris- 
tique, liturgie des premiers siècles, hagiographie, spiritualité, 
sans Dr d° archéologie chrétienne, ni des manuscrits gnos- 
tiques découverts à Nag-Hammadi. Quelques-unes de ces leve 
n'avaient qu'un rapport assez lointain avec les premiers siècles 
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et auraient davantage trouvé place dans un congrès d’études 
byzantines ou médiévales, ou même de liturgie moderne. 

Il n’est pas question de donner ici une idée de la richesse 
des sujets traités, cela nous entraînerait trop loin. Les Actes 
du congrès seront d’ailleurs publiés in extenso comme ce fut le 
cas pour les réunions précédentes. Nous voudrions seulement 
faire quelques remarques sur la direction que prennent les 
études patristiques. Si les sujets de théologie ont occupé une 
certaine place dans les Master Themes ils semblent un peu 
écrasés sous le poids des communications historiques ou philo- 
logiques qui ne débouchent pas toujours dans des conclusions 
d'ordre théologique. Il y a là un des plus importants problèmes 
que posent aujourd'hui les recherches sur les Pères. De nom- 
breux universitaires s’y intéressent et il est heureux de voir les 
auteurs de l’antiquité chrétienne tenir enfin auprès des païens 
dans les études supérieures la place qui leur revient. Mais pour 
qu'on puisse atteindre à des résultats valables une collaboration 
est nécessaire entre le théologien d’une part, l'historien ou le 
philologue de l’autre. Elle suppose que le théologien soit suffi- 
samment historien ou philologue, car il ne peut se passer de 
ces sciences pour établir ce qui doit servir de base à ses tra- 
vaux. Mais sans une certaine culture théologique, sans une 
ouverture qui rende au moins cette collaboration possible, l’his- 
torien et le philologue s’exposent à de graves contresens qui 
font plutôt reculer qu'avancer la connaissance des premiers siè- 
cles chrétiens. 

La spiritualité a été traitée plutôt en parent pauvre dans 
ces assises oxoniennes: elle n’a pas eu la place que lui méri- 
terait son importance pour la compréhension des Pères. Nom- 
bre de patrologues se montrent peu ouverts à ses perspectives: 
cela explique les jugements trop sévères et négatifs portés sur 
l’exégèse allégorique. Il n’y a d’ailleurs pas à s’en étonner. Mais 
il est pénible de voir les problèmes de vie intérieure qualifiés 
dans quelques milieux protestants du terme méprisant de pié- 
tisme, et présentés plus ou moins explicitement comme une 
déformation de l’authentique christianisme. Sur ce point l'in- 
fluence des représentants des Eglises orthodoxes, s'ils avaient 
été plus nombreux, aurait pu être bénéfique. A la fin d’une des 
rares communications qui eut pour thème la spiritualité des 
Pères, un vénérable archimandrite remercia l’orateur en ces 
termes: « Merci pour avoir vengé la mystique ». Elle avait mal- 
heureusement besoin d’être vengée. 

Très utile a été la série de courtes communications intitulée 
Instrumenta Studiorum. Chaque jour, pendant trois-quarts 
d'heure, étaient présentés les collections de textes et de tradue- 
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tions, les grands dictionnaires, les publications bibliographi- 
ques, les instituts de recherche, tout ce qui peut aider les étu- 
des patristiques. 

Le principal résultat du congrès d'Oxford est à chercher 
dans les rencontres entre les participants, dans les liens d’ami- 
tié qui se seront établis parmi eux, dans la compréhension réei- 
proque qui en aura été le fruit. De telles réunions offrent un 
intérêt œcuménique indéniable, d’autant plus grand qu'elles 
n’ont pas pour objet les points en litige, mais des questions 
d'ordre historique, liées étroitement à la théologie. Certes, un 
catholique et un orthodoxe n’abordent pas les problèmes pa- 
tristiques de la même manière qu’un protestant et leurs juge- 
ments de valeur sont parfois bien différents: par exemple la 
sévérité du second vis-à-vis de l’exégèse allégorique n’est guère 
partagée par les premiers. La prise en considération des pers- 
pectives spirituelles, et plus encore la doctrine de la tradition 
les sépare en effet profondément. Mais pendant quatre jours 
des théologiens de toute confession, sans parler des laïques, ont 
assisté aux mêmes leçons, confronté en toute amitié leurs points 
de vue, essayé de comprendre les mentalités qui les inspiraient, 
et parfois amorcé des collaborations. En tout cas ils ont appris 
à se connaître un peu mieux et à s’estimer. 


H. CROUZEL s5.)j. 


ERRATUM 


Dans le dernier numéro de la R.A.M. (octobre-décembre 1959), p. 443, 
ligne, 19, supprimer: «€ de l’archiprêtre de Hita ». 
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